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كامة الناشر 


وتقضي حلق السّلسلة في ( حوارات ا لقرن جديد ) › محاولة الحفر حول 
مشكلات تحجُرت لطول الأمد » وحجبتها عن الأعين كثافة الرّكام » وطردها 
الاعتياد والإلف خارج نطاق التّفكير » فأصبحت طي النسيان والإهال › 
وغدت من ( اللامفكرفيه ) . 

ولعل أم هذه المشكلات المتحجرة » وأشدهاصلابة ؛ مشكة 
( الأمقراطية ) !! 

لقد بذرالإسلام إبان انبثاقه بذوراً للرّشد » عوجلت في صباها › فلم يتح 
ها أن تترعرع .. كانت البذورسماوية > لانظير ها على الأرض › ولا سابقة ها 
في البيئة والعصر » ولكنها كانت متسقة مع الفطرة الإنسانيّة » فلم تشعر بغربة 
عند فا :بل امات علها افا یک أبان وان دمت اة 
أروع غوذج للرشد السياسى ی ؛ حاکا حك الناس برضا الناس > ويقمد نفسه 
بالدستورالذي ارتضاء الاس > ويعلن في بيانه الرّئاسي الأول : « انها 
الناس ١‏ إني ولیت علي ولت بخیرک . إن أحسنت فأعینوني وإن أسأت 
فقوّموني . أطيعوني ماأطعت الله ورسوله » فإذا عصيت فلا طاعة لي علي » . 

ل تسم فوذجها ديقراطية › ولم يكن هذا المصطلح معروفاً لديا لكنها 
حققت في ( الرشد ) ؛ مصطلحها المبتكر » أبعد بكثير مما تتطلبه الدّيقراطية ؛ 

من الرْضا › والشورة › والحاسبة . 


۸ 5ة التاثر 


وامکرت وو هة الق اف اسالت عة :كن تراغ الفضر 
والبيئة › وإغا تنؤعت لتعبّر لنا عن الطاقة الاجتهاديّة الكبيرة التی کان يع با 
الل الاول ادى افطل حمل الر سال ولترك ا الاى مرح لانکر 
ا 

یقول خالد شمر خالد :» نابا بكر وعر مجان في عصرنا هذا LL‏ 
التجربة الإنسانية في التنظم الدّيقراطي الرّشيد كل احترامها » ولانتفعا بها إلى أبعد 
مدی «] خلفاء الرسول : خالد مد خالد ا الفکر -دمشق طط ۱۹۹4/۱ م [ َ 

م يقر هذه التجربة أن تسةرٌ .. ريا لأنها كانت تجربة مبكرة ل تتأَهّب 
البشرية لها بعد . . رتا لأن نوازع التسلُط والملك الورائي العضوض قد استيقظطت 
ار رفن ا لجذوة الإيانيّة الأولى .. لكن البذرة ظلّت كامنة فی باطن الأرض » ۴ 
ظلت مستة i E e‏ 

ا TT‏ :» بل اباك تا . 

E RE PE EE E E TE EE 
) بالرعاية ؟! وما السّبل الكفيلة بتحوّلنا إليهاء» من دون أن هرغ في وحل الغواية ؟!‎ 

هذا ما تحاول هذه( المحوار ك ) أن ت > مفركة ان اء نظ ا لول 
اناد 2 يال م ندم غر ي الع و واي 

اک ھا > الاسم الذي ستحمله التجربة ؛ ديقراطيّة » ام شورويَّة » 
أم رشداً » امهم أن تتضح معام التجربة » وبل التحؤل إليها » ومارستها . 

3 لاإكراة في الدين ET‏ > فمن يَكَفُر بالطاغوت 
ويُومن بالل فقد استَصْسك بالعَروة الونقى [ البقرة : ٠٠٠/۲‏ ] . 
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الديمقراطية 
ومسألة العلمانية 


الد يمقراطية ومسألة العامانية 
د . عبد الرزاق عيد 


إن كامة ( الديوقراطية ) هي من أكثر مفردات الفكر السياسي 
العا لمي قدماً بأصوهما اليونانية › 0 أكثر المصطلحات التى تعبر عن 
بداهة الفطرة الفائقة للاجتاع السياسي اليوناني » حيث تماثل 
ببداهتها انهندسة الإقليدية › إذ حدود دلالتها الاصطلاحية في 
ذا ا ( حك الشعب نفسه بنفسه ولنفسه ) حتى يبدو من الصعب 
اختزافها نظطريأ في حدود تعريف قادر على القبض على مموع 
دلالاها » ولا سيا وأا توغل في عقها التاريخي » الأمر الذي من 
اوا ا ان کر وع ق کل غار ها غر 
ضور 

فالديوقراطية ظهرت بوصفها أبجدية الاجتاع السيامى المدني › 
حت یکن أن ای تار ا الان ال م عل 
درجة تثلها وتجسيدها هذه الفكرة › كفهوم أو مارسة أو مثل أعلى 
بل ظلت حتى اليوم مشابتها ( اليوتوبيا المستحيلة ) أي إنها فكرة 
مستحيلة الإنجاز » فهي لاتكاد تقترب من شكل أرق › إلا وتدب 


۱۲ الدع اطة وسال الفلانة 
أسئلة الحرية الإنسانية ضاجة محتجة على عيو ا وما يعتورها من 
نواقص › وعلى هذا فإن الديوقراطية ظلت المعادل السياسي 
والاجتاعي والثقافي لسؤال الكينونة الإنسانية عن ( الحرية ) المفتوحة 
على اللاناية . 

الديوقراطية » كالحرية »> كالح والخير وا لمال » لا يكن بلوغها 
إلا بالسعي الدائب على طريق امتلاكها وخوض معركة كسبها كل 
يوم > مع الذات والأخر » وفي كل الساحات والحيّزات السياسية وما 
دون السياسية وما بعد السياسية »› وعلى هذا فإن القول ببلوغ تاميتها 
رهاق الموج اللرال رق و اة ال اري انوع 
- حسب فوكو ياما - ليست إلا أطروحة ظفروية مشبعة بدخان 
اشا ال يا ا ا و ان ادان 
ل ا اا د ا اد 
الأمريكية لماية الشرعية والد يوقراطية القروسطية النفطية الخليجية 
والقضاء على ممكنات خطر عربي يقلق أمن الترسانات النووية 
الإسرائيلية . 
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وثنية الخصوصية : 

هذه الازدواجية في سياسات الغرب » ليست جديدة علينا» 
منذ انتصارم للطربوش العټاني الفارغ بالضد من مد علي « الرجل 
الشرقي الوحيد الذي يضع على أكتافه رأساً » وفق الصياغات المجازية 
لماركس » الذي كان بهزأً من مزاع الديوقراطية الغربية ورسالتها 
التهدينية والتحديثية للعام »> حيث يستبدلون القفازات الحريرية 
الناععمة » بدروع جنكيزخان عندما يتعلق الأمر بالآخر ف أطراف 
ا حيط بالمركز الغربي » الذي راح يعتبر ديوقراطيته رة تأريخه 
ا لحاص » ثرة سيرورة مزعومة تبداً من أثينا اليونان » وصولاً إلى 
لندن وباريس وأخيراً واشنطن » انطلاقاً من خرافة مفادها : 
« الادعاء بالاسترارية في تاريخ القارة الأوربية > وإبدأاع جذور 
قدية وهية للتضاد بين هذا التاريخ المزعوم وبين تاريخ المنطقة الق 
تقع على الشواطئ الجنوبية لامتوسط › هذا هو مضمون الةركز الأوربي 
في الثقافة الغربية » وهو مضمون يعكس التطور الحديث الذي جعل 
من البحر المتوسط الحدود الفاصلة بين المركز والأطراف في النظام 
العالي الجديد » . 


© کرای د وت واا وا ری لی ا 


. ۷١ ص‎ » ۱۹۸٩ العریي‎ 


٤‏ الديقراطية ومسألة العامانية 


ليس الغريب في الخطاب الاستشراق الغربي تمركزه على ذاته › 
وتقديم نفسه بوصفه الفوذج الذي ينبغي أن يحتذى › على أرضية 
الإلحاق والاستتباع » لعجز الرأسمالية بنيوياً عن تجنيس العام » على 
الرغم من عالمية طابعها الاقتصادي والاجتاعي والثقافي » لكنها العالمية 
الي بحكها قانون التطور اللامتكافئ . 

نقول :إن الأطروحة الغربية هذه › المصاغة في قول ( كيبلنغ ) 
« الشرق شرق والغرب غرب ولن يلتقيا » هي أطروحة تستجيب 
للصالح الغرب في الةركز حول ذاته » عبر مزيد من الاستبعاد 
والتهميش للاأطراف » وذلك بإبراز فضائل المدنية الحديثة وفي 
مقدمتها الديوقراطية › بوصفها رة نسق تطوره الخاص › وباسم 
الخصوصية هذه » تقدم الحضارات الأخرى بوصفها أنساقاً مغلقة على 
خصوصياتا التاريخية › المناهضة للعقلانية والتقدم والحرية › فهذه 
الأطروحة إذن تحقق وعياً مطابقاً بصالح الغرب في أن يبقى مستقلاً. 
هذه القم المدنية والحضارية »› واعتبار تاريخ الأخر ليس إلا سلسلة 
من الخصوصيات الاستبدادية » وبذلك تكون الديوقراطية معادلا 
لفرادة الغرب » وفرادة خصوصيته القائة على أسطورة الاستهرارية 
الإغريقية في الجنس الأوربي عبرالمسيحية . 

إن الغريب الذي يبلغ خد المفارفة فق لأ معقوليقة »أن الخطاب 
العربي المعاصر يتلقى خطاب الخصوصية الغربي › بافتتان لا تفسره 
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على الأغلب إلا عوامل بسيكولوجية »> حيث يتيح خطاب الخصوصية 
هذا » نوعاً من العزاء والسلوى » فباسم الخصوصية هذه › تتم عملية 
تصالح بين الأنا والآخر » الذات والموضوع » حيث خصوصية 
( الا الات ال اة > نفدو دنا مشاخرة ءل تمدو مرجة 
وهي تنوه بذاتيتها الحضار ية التى تنضدت في نسق خصوصيتها هذه 
روت رن اص و تان ااب ا 2 
الغربي » إذ يشكك ويفكك ويقؤض العقل والعقلانية › جد المثقف 
العرب المعاصر ( التراثوي الْمّحَدذتن ) أن الذاتية المحضارية لأمته 
العربية بمنأى عن سهام نقد العقلانية من قبل ( نيتشه ‏ هايدغر- 
هور كهاير - فوكو ‏ داريدا ... ) لأا ببساطة م تعش مغامرة العقل 
الحديث » وكانت بنأى عن هذه العقلانية الشيطانية » إذ كانت 
تغوص في أناها »> وخصوصيتها الذاتية والحضارية » بعطالة تأريخية 
لأجزها رباج القدم رالفل وال اة . 

هكذا يتقدم خطاب الخصوصية ليستبدل مفهوم الكوننة التي 
كانت تطمح هما الرأ‌الية لتوحيد العام » مفهوم التعددية الحضارية › 
حيث الدراسات الإثنية › والأنثربولوجية تلغي الفوارق والنسب › 
)١(‏ نحن نشير بصيغة المثقف ( الترائوي امحدثن ) إلى ذلك التيار في الخطاب العربي 

العاصر الممثل ب « محمد عابد الجابري » حسن حنفي » وجيه كوثراني » برهان 


غليون » علي حرب » رضوان السيد » جلال أمين » طارق البشري » عادل 


حسین ... إلخ « . 


۱٦‏ الدعقزاطة وسعالة العلانة 


بين الشعوب والحضارات والأقوام >لتقدم رشوة معنوية بام 
المهمُش نان ا « تقاليده > هي نتاج نسق خصوصيته « 
والأنساق تتجاور » وتتناظر › وتتضايف › على أرضية التعددية 
الحضارية والثقافية » وعلى هذا فلا فرق بين المنتصر والمهزوم › بين 
الناهب والمنهوب » بين القاتل والضحية › وهكذا بام هذه الخصوصية 
وشرعيتها التاريخية والحضارية › تتساوى منظومات الق وقواعد 
السلوك دون تفاضل » بين قبائل الهوتو والتوتي الأفريقية › أو 
خاد وبکل ل و الال اولك دة 2 

فالثقافات » تتغاير »› تتعدد » لكنها لاتتفاضل في معايير 
التطور والتقدم › لأن هذين المفهومين ( التطور - التقدم ) هما تتاج 
فرعي للرعة القلانة.٠‏ وال نة للقن الاش شي 

هذه الخصوصية »> وجدات تعبرها ف بعث الاهةام فالترات ف 
العقود الثلاثة الأخيرة > بوصفه الملاذ الأخير للخروج من التاريخ 
ثقافياً » ليستكل الغرب الرأسمالي علية إقصاء الأطراف من التاريخ 
لاتا وا و ل و 
الاستشراق اهتاماً عبر عن ذاته ومنذ القرن التاسع عشر بدفع العقل 
العربي باتجاه التراث « لتعميق الشرخ الدرامى بین وجود الامة ٤‏ 
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- المكان وغياما في الزمان »> حضورها في ساحة العصر › واستلاب عقلها 
في غيبوبة الماضي » تحت وم امتلاك أصالتها التي لن تكون سوى 
ميراا وإرغا العتيق المفؤت والبائد » لتأخذ صيغة ولوج التراث 
رر ال و ا عا ا ی ا 
إقصاء ثقافي وروحي aS‏ 

هذا الاكتشاف » هذه اللقيا » أشاعت الحبور ف أوصال النظام 
العربي » وشرايين العروش والتيجان والأوسمة والبساطير معلنة بشكل 
كرنفالي جماعي « للغرب ديوقراطيته › ولنا دي وقراطيتنا » فلا 
ينبغي وفق خطاب الخصوصية فرض الناذج › وهذا لايحق للثقافة 
والفكر العربي أن يشكو الفاقة وبؤس الحرية والتعبير » لأن الفكر 
ا اا ا اھ ی ارب و 
جرت عملية استقراء لبنية الدولة العربية سوسيولوجيأً فتبین أن 
نسيجها حكوم برابطة الدم والقرابة » ماقبل الوطنية والقومية › 
حيث العصبية القدية ( العائلة › العشيرة › القبيلة ) » هي التق 
تشكل خمة الدولة »> وليست العلاقات الأفقية ( السياسية - ا ِ 
المهنية ‏ الثقافية ) التي تميزالنجتع المدني الحديث › وإذا تبين أن 
لا سبيل لتجاوز بنية ( مجع الملة ) العضواني الرعوي إلى ( 
UNIS aN EEN‏ 
إلا بنسف الأسس الاجةاعية والسياسية والثقافية لحالة التكسير 
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الاجتاعي » باتجاه علية دمج ( موي » قومي ) لا يكن أن تتحقق 
إلا عبر تلازم الديوقراطية بالعامانية » باعتبار العمانية هي الأساس 
الفلسفي المعرفي للديوقراطية » لأطبقت على هذه الأطروحة كاشة 
اللو الدولتانية الأوتوقراطية » وأصالة المعارضة السلفية 
الثيوقراطية » تلك هي إشكالية بحثنا هذا في علاقة الديوقراطية 
ER‏ 
الد يموقراطية /السياق : 

ظهرت الديوقراطية فى العقد الأخير وكأا أطروحة الموسم › 
عالمياً > وعربياً متزامنة مع مسلسل الانبيارات الذي شهدته الأنظمة 
الق كانت تدعى ( اشتراكية ) بيد أن المتفرج العربي » كانت تتعاوره 
ضروب من الانفعالات المتداخلة › تتناوس بين الرجاء والحوف › 
الأمل واليأس . 

الرجاء والأمل ممكنات عقل كوني يترشد › وأن العقلانية 
القانونية التى تؤسس لشرعية الدولة الأوربية الحديثة › را نضجت 
ظروف 8 وأخلاقية وثقافية تستدعي عقلانية قأنونية جديدة › 
تجدد الرأسمالية من خلا ها مكنات عولتها للعام ديوقراطيا » أي من 
خلال إنتاج توازنات جديدة أقل هجية في أساليب توسيع رأس المال 


وتدو یله . 


الدكتور عبد الرزاق عيد 
ا لخا اال حو بان دفين مكبوت في اللاوعي 
الثقافي والسياسي المعي العربي » بأن ليس ثة مناص لعقلنة النظام 
العربي المستبد » إذا لم يفرض عليه هذا الخيار عالمياً > خارجياً » لأن 
أي عملية إصلاح شهدا الدولة العربية والإسلامية منذ القرن التاسع 
عشر إا كانت مرة إكراه خارجية فرضتها ضرورات التوسع الرأسمالي 
الغربي » لكن التغييرات التي كانت تتسلل إلى الداخل تظل زركشة 
على السطح دون المساس بالطابع السلطاني » المملوك » البطرکى 
للدولة العربيية اة حيث القهر والتصرف الحرفي بيت 
الال" 
يقول الكواكى : « المستبد يتح في شؤون الناس بإرادته 
لا یارادتمم › ویجاکھم هواه لا بشریعتهم » ويعام من نفسه أنه الغاصب 
المعتدي فيضع كعب رجله على أفواه الملايين من الناس يسدها عن 
۲ 
النطق بالحق والتداعي بمطالبته > . 
هذه الصورة التي يقدمها الكواكبي لوضع المستبد منذ قرن » هي 
ذاا الى يتداوها الخطاب العربي المعاصر إذ يتقرى آلية العلاقة بين 


)۱( عبد الله العروي : مفهوم الدولة » المركز الثقافي العربي »› ط ٩‏ )۱۹۹۳ › 
ص ۱۲۹ . 

(۲) عبد الرحمن الكواكي : الأعمال الكاملة » القاهرة ٠۶٠١ » ۱۹۷١‏ › عن المرجع 
السابق ص ٠ . ٠۲۹‏ 


۲۰ الد يراطية وسسالة القانانة 


السلطة وا مجع › الحام والحكوم من وجهة نظر العلاقة الشرعية فلا 
جد سوى شرعية ( الشوكة والغلبة ) التي تؤسس ل ( ملك عضوض ) 
بغض النظر عن واقع الدولة العربية الراهنة إن كانت ملكية أم 
جمهورية فهي : « ما زالت لاعقلانية › واهنة › وبالتالي عنيفة › 
مرتكزة على العصبيات والعلاقات العشائرية › على بنية عتيقة 
اخ أو هي الد ا عل اناري 
والفكري . 

ll EE acl N NE 
الإصلاحات في القرن التاسع عشر » إلا بدافع انحطاطها » أي ليس‎ 
بدافع غو قوى التقدم الداخلية فيها » فانحطاطها وخوف النخب‎ 
العثانية من سقوطها أمام تحدي التحديث الغربي » كان يدفعها إلى‎ 
› التنظهات ) التى أحدثت تغييرات إدارية عسكرية بيروقراطية‎ ( 
وقانونية » لكن الجوهر السلطاني » اسر بوصف السلطان « ظل الله‎ 
0 على الأرض‎ 

إذن لقد كان الرجاء بالمتغيرات العالمية › هو استرار لسيرورة 
تاريخية » صنعت الدولة العربية فى العصرالحديث › باعتبار هذه 


0 هام خط + اة البرهة الا اة والضي الفري» عن الصدر الباق :> 


* ۰ 


. ۱٤١ ص‎ 


الدكتور عبد الرزاق عيد ۳ 


الدولة ليست إلا استجابة لضرورات الشكل الذي ستؤطر فيه 
الرأسمالية العالمية ملامح هذا العام والذي ستكيّفه وفق حاجتها 
لأشكال تمفصلها في بنيته . 
لكن اليأس الذي كان يناوس الأمل والرجاء » هو الذي حك 
خاتقة حلقات المسلسل » في صورة انبعاث هجي لرأسمالية » كانت 
تنتظر الفرصة لإظهار مواهبها › وتفوقها التقني والعسكري » فكان 
ايار التوازن » تلك الفرصة السانحة لتأديب العام > وكان المشال 
الأول على تلك العولمة الجديدة في صورة النظام العالمى الأمریكى 
حرب الخليج الثانية التى أظهرت أرق ماوصلته المدنية الغربية من 
ازات ق ال لا اا مر لطر هاه 
الحرب تم استعراضها تحت عنوان الدفاع عن الشرعية والديوقراطية 
وحقوق الإنسان 
)١(‏ لعل من مفارقات واقع العار الذي تعيشه الأمة › أن الوطني 
الديوقراطي » مرغم عند التطرق والإشارة إلى حرب الخليج الثانية » أن يلجا إلى 
التعمي والجاز والإيحاء تحسباً لتدخل الرقيب » ومنع النشر » على طول الساحة 
العربية » وهذا اعتذار لأحفادنا القادمين يفسر خلو الكتابة العربية الراهنة من 
آثاراهزية التي لحقت بالاأمة « وما أعقبها من حصار وتجويع لشعب عرلي 
شقيق › تظهر التقارير دائ اعداد الوفيات بین الكياز والأطفال بسبب فقدان 
الغذاء والدواء »> حيث يقوم قفون والكتاب الأوربيون بالتنديد بالحصار عبر 


۲۲ الديقراطية ومسألة العلمانية 


هكذا انكشف للعيان » وبشكل صارخ » أن الرأسمالية إذ تجدد 
نفسها » إنغا تجدد قدرتها وأدوا ا التي تتيح ها مزيداً من المينة 
والتقركز على الذات » وأن اكتشاف قانون التقدم الذي رافق انبشاقها 
تاريخيأً » ومنحته الرأسمالية قوة دفع وتسارع م يعرفه عبر التأاريخ 
عا لميا > هذا القانون راح يغلق في إطار سيرورتا »> ويؤطرفي نسقها › 
ليفرغ من متواه بوصفه قانون صيرورة داُة ودائبة › صيرورة تجدد 
قدرة الإنسان في السيطرة على طبيعته › لصالح إغناء المعنى › 
وليستعيد طبيعته التى فقدها عبر الاستلاب المتنامي › ذلك الاستلاب 
E‏ 
وسيلة إحكام سيطرته التشييئية ليس على ةعاته » فحسب » بل 
تدويله لتشيء العام »> هذا العام الذي يبلغ اليوم ذروة فقدانه 
لمعن . 
يسعى الغرب اليوم إلى إعادة الأطراف إلى نقطة الصفر › 
eer‏ ¿ التي 
= العرائض والمقالات » بيا لا لك الكاتب العربي » ولا المواطن العربي حتى أن 
يعبر عن تضامنه مع أبناء أمته وذلك مثال يكثف مغزى أزمة الديوقراطية › 
حيث ل يعد النضال الوطني والقومي مكنا دون النضال في سبيل الديوقراطية 
ذاجا » فسيادة الأمة على مصيرها وأرضها أوطاا لا يكن أن تتحقق مالم قلك 
ددعل ها ى دما رو وو اا ك ا و قل ا 


ودوها !1 


الد كور عبد الرزاق غي rr‏ 


اا او اناو ل ماقلاق ار الك ا 
القدعة . | 


فالغرب يطمع اليوم إلى بعث أنثربولوجي للشخصية العربية 
الإسلامية » وفق توضعها في أساطيره التي صاغها عبر العصور عن 
الشرق الملفع بأسرار الغموض > عن الشخصية التي ينتجها النص › ولا 
ينتجها التاريخ فتتحرك في الزمان واكان وفق منطوق الوحي 
ووصايا السماء > وليس استجابة لبشريتها ودوافعها الإنسانية المعقدة 
والمركبة › هذا التعقيد والتركيب يغدو خصوصية الشخصية الغربية 
الدرامية ( البروميثيوثية ) الفاعلة في الواقع والتاريخ › وفق منطوقها 
العقلاني ونه اجية تفكيرها التحليلي والتركيى » أمام عقل مذرّر› 
مبدد » هباء » بتذرر وتبدد وهباء الصحراء » فالعقل الشرقي »› وفق 
التبيط الذي يريده الغرب ويرغبه يکون عليه › ويستجیب 
ا رة ع ة هر عل ل در فن الوا سرف اش راا سود 
عقل بداهة وفطرة حيث الواقع عنده معطى هائي وإلى الأبد › 
بخمنه تخميناً مرة واحدة ونائياً » فيغدو هذا التخمين حقيقة فيقدرها 
بشكل ائي وحاسم وفق ما يعتقد لاوفق مايعقل › وفق مايرغب ‏ 
ویشعر › لا وفق ما یبصر ویری ل ھار 
ومجزأًة > وعلى هذا فهي رؤية كمية غير قادرة على إدراك العلاقات 
النوعية والجوهرية التي تربط الظاهر بالباطن › وهذا فهي تنزلق 


۲٤‏ الد قراط ة ومسالة الغانانة 


على سطح الواقع وكل ما يستعصي عليها استقصاؤه في الظاهر › 
السطح > تۇولە ›غيبياً› ماورائياً »› حيث ا 
شلات الارض ومن هافان هذا القل غر فادرجل اساب 
جا الاو ءل خا ا ال ا يدخلهافي 
نسيج منظوماته الغيبية السحرية › فتتحول إلى ( صغ ) جدید 
يضاف إلى منظومة عقائده العبادية المقدسة › وعلى هذا ا العربي 
الإسلامي النوذجي بالنسبة للغرب هو الجتع الخليجي وأي محاولة 
للخروج عن الفوذج الخليجي » ليس نها سوى أن تكون الهموذج 
( افا اح ال اة ا تحن موق هدن اارين:> 
وكل مكتسبات العقل الكوني الجديث » في ظروف المواجهة مع 
الاستعار منذ القرن التاسع عشر حتى اليوم » عن الحرية › والشرعية 
الدستورية والقانونية » الديوقراطية القومية › العلمانية » الحداثة › 
التقدم » العقلانية » الاشتراكية > حقوق الإنسان » المجع المدني › 
حرية التعبير والتفكير » التعددية السياسية › عليه أن يتجرد منها 
0 خارج نسق خصوصیته . 

كل هذه المفردات » غدت اليو تیا دوت تدر وا 
المقل الغريي » ولا حبق لغير الغرب أن EE E‏ 
لاف ا ل ا جا هة رارع س ضعا 
طبقياً » بل هو صراع حضاري ! 


الدكتور عبد الرزاق عيد م 


ولذا فإن عملية الانيار الكبير لا كان يسمى ( اشتراكية ) باتجاه 
الليبرالية والديوقراطية والتعددية في أوربا الشرقية » هي علية تحول 
مشروعة » لأا عودة الفرع إلى الأصل › مادامت علية العودة تتم في 
الفضاء الثقافي والعقلي الأوربي » لكن التحولات الأخرى المرتبطة 
فا ات الاو تھ فى ا حيط الخارج الأوربي › 
إلا بالحروب الاهلية › والدماء > والخراب › والإبادة . 


فأوربا إذن هي حاضنة قي العقلانية » العلمانية › الحداثة › 
وهي التى تملك مكنات إنتاج المعادل الديوقراطي سياسيأ› 
فالديوقراطية لا يكن أن تكون تجربة سياسية » دون أساس فلسفي 
معرفي يتأسس على عامانية العقل › وا مجع » فإذا كان جزء من أوربا 
( الشرقية ) تغرب عن بعض قم منظومتها الفكرية والثقافية 
الحداثية > كالديوقراطية » فإن أساسها المعرفي والفلسفي ظل يح 
نظام العقل فيها » وعلى هذا فإن قيام الديوقراطية والاحتكام إلى 
الشرعية الدستورية والقانونية » صندوق الاقتراع واحترام حقوق 
الإنسان » ليست إلا علية استعادة لقم افتقدها المجقع عرضأ › م 
استعاد ( جوهريته الأوربية ) باستعادت ا › أي العودة إلى امسار 
الطبيعي الذي يشكل حالة استرارية مزعومة ينتجها الوعي الغربي 
المټركز على ذاته . 


۳٢‏ الديقراطية ومسألة العلمانية 


وعلى هذا فإن ممل المتغيرات » التي شكلت سياق الانبعاث الملح 
على الديوقراطية بوصفها أولوية أمام الفكر والمجتع العربي » ظلت 
حبيسة فضائها الأوربي » واطبأن النظام العربي إلى أن أصالته 
وخصوصيته الاستبدادية لن تعس › وأن حريته في ركوب متعاته 
وشعوبه مصانة » ولن يتم التدخل في شؤونه الداخلية › بأاعتبار البلاد 
والاوطان ليست إلا خادع » وغرف نوم خاصة لا جوز اأنتماك 
خرها وان لاطا وقي حلاصل لغري لا 
يسوقها الله سوقأً لمن يشاء بالتعبيرالأموي » وهي قيص يقمّصه الله 
ان اد ب ا ا ل هه الوق الا محرا 
بل والغرب يقدم نفسه كضامن وحام هذه السيادة »> مقابل شرط 
واحد » واضح وبسيط » وهو أنه مقابل كل هذه التنازلات التي 
يقدمها الغرب لصالح سيادات الحا العربي » عليه أن يقدم تنازلاً 
واحدأ هو التنازل عن السيادة الوطنية والكرامة القومية !. 


هكذا مر الزلزال الكبير » دون أن يسقط حجرة في جدار 
الاستبداد العربي الأصيل › ولم نكسب من هذه التحولات الكبرى › 
وق حول هة الجر ااج الفرت ال دة ا كة :وة 
العربية عموماً إلى جال لامشاريم الإلحاقية المقبلة ( الشرق أوسطية أو 
التوسطة )لك الامر قف ول آ لاف الاب اة الهائة خول 
الشكل الذي ترتئيه لاستعبادنا القادم » وما حجم السيادة الوطنية 


الدكتور عبد الرزاق عيد ۷ 


والقومية التي يجب التنازل عنها من قبل النظام العربي › لتعترف 
إسرائیل بسیاداته على رعایاه ورعاعه › وتؤمن له استقرار نظامه › 
لان الخلاف مع العرب - حسب نتنياهو _ ليس حول السيادة على 
الأرض » فهذا آخر مايفكرون به » بل الخلاف على العرش » ولهذا 
يطالبنا الإسرائيليون مقابل اعترافهم بخصوصيتنا الاستبدادية › أن 
نعترف بخصوصيتهم الديوقراطية › ون لاسبيل للحا عندم لأن 
يكون مفوضاً عن الأمة على الرغ من أنف الأمة » بل وجدع أنف 
الأمة ‏ تتيح الخصوصية العربية العتيدة !! 


هكذا تتوالد القضايا » وتشتق المسائل من بعضها » للوصول إلى 
الحلقة المركزية في سلسلة المزائم العربية أمام ( كمشة اليد ) إسرائيل . 


فع كل هزية يتجدد أمامها سؤال الديقراطية منذ هزية 
( ۷ )› مروراً باجتیاح لبنان ( ۱۹۸۲ ) › وصولاً إلى زمن 
الفضيحة الذي نتردى في مخازيه اليوم . 

ومع سؤال الديوقراطية تتفرع أسئلة مشتقة مفهومياً من 
E EEE TE O IR‏ 
العقلانية الليبرالية › ا لجع المدني » الشرعية القانونية والدستورية .. 
إلخ. 


۸ الديقراطية ومسألة العامانية 


وفي مقابلها ينهض السؤال السلفي في وجه قادة هزام ااي 
أنظمة ملكية أم جهورية »› > ينهض في صيغة الإسلام في مواجهة 
اة اورم > الابلل ق اع اة اا لاسا 
في مواجهة التغريب › العدالة في مواجهة الظلم › الشورى في مواجهة 
الاستبداد » حيث يغدو الدين للشعب هو الملاف الروحي والأخلاق 
والاجتاعي الأخير للشرعية في مواجهة لاشرعية السلطة وعسفها 


وقهرها . 


عوامل غياب الديوقراطية في العالم العرلي : 

لقد تداول الخطاب العربي » منذ مطلع الثانينات مصطلح أزمة 
الديوقراطية › بعد الحصار الإسرائيلي لبيروت › والعجز العربي 
حكومات وشعوباً عن المواجهة » حكومات لتبعيتها واستبداديتها › 
وکوا لقمعها وإلغائها » والذعر الوسواسي للحاك العربي من نزوها 
إلى الشارع احتجاجا حت ولو على العدوان الصهيوف على الأمة › 
وکن النظام العربي يضر وعيأً مبطناأ بأنه الأولى بالاحتجاج على 
عجزه الوطني والقومي وقهره الاجتاعي › إذا مافتحت الأقفاص أمام 
الناس لتخرج إلى الحياة . 

هذا في حين كان يكن للعرب » أن يتضامنوا مع لبنان والشعب 


الدكتور عة الرزاق عيد ۹ 


٤ف‏ ک الساحات ت الأوريية E E‏ 


لقد فضلنا استخدام مصطلح الفياب ندل a‏ 
الأول يشير إلى حالة لم تعرف » بيا الثاني يشير إلى حالة عرفت م 
تعرضت لاأزمة » فأدت إلى انقطاع في سلسلة تطورها » نما بجعل من 
الأزمة عرضاً من أعراض الواقع » في حين أن مسألة علاقة العام العربي 
بالديوقراطية ترتقي إلى مستوى الإشكالية › نظرأ لعمق تجذر 
ا ا تاريخيأً »> وفكراً » وسياسة وثقافة . 


٤‏ ندوة موک دراشات الوحدة العربية حول » الديوقراطية 
وحقوق الإنسان في الوطن العربي » وفي سياق التعليق على ردود 
الفعل العربية إزاء الغزو الإسرائيلي للبنان » يطرح أحد الباحثين 
ا : » ذا انت الانظة e‏ 5 الذي اات الات من 
محيطها إلى خليجها ؟ 

اغ واا الول و راجا کن د دة 
لاستهرار حرمان المواطن العربي من حقوقه وحرياته الأساسية 
() لقد تقكنا من تنظي مسيرة › > احتجاجية عربية طلاباً عربأً » وبالتعاون مع بعض 

المنظات الديوقراطية اليسار ية الفرنسية ونقابة ( ١-6-1‏ ) لتضم المسيرة أكر 

ص ثلاثين ألا جاہت شوارع باريس منددة بالعدوان الإسرائيلي السنود أمريكياً 

على لبنان . 


۳٠‏ الدعقراطة وسالة الفانة 
بأساليب جديدة ومتطورة قامت على سياسة ( الإلهاء ) و ( الترهيب 
والترغيب ) أو ( العصا والجزرة ) واستهدفت تدجين المواطن 
وتطويعه وصولا إلى تعطيل اهتاماته العامة › ومن ثم تقزي أهدافه 
الوطنية والقومية » ويعرض ممذه الاساليب مثل الإلهاء › والتنفيس 
وتشجيع الاستهلاك › وتوسيع القاعدة الاقتصادية ذات المصلحة في 
ا رارالنظاء: 

وساعد في نجاح هذه الأساليب الاستخدام المستر للقوانين 
الاستشنائية » وانتهاك مبدأً سيادة القانون وأزمة الأحزاب السياسية 
التي تصورت دورها يتلخص في القفز إلى الحك » بأي سبيل »› بحجة 
قق امات الى و 

وكانت النتيجة هي الغياب الكلي والجزئي للحقوق والحريات 
الأساسية » ويلخص الباحث الوضع العربي فيا يتعلق بالحقوق 
والحريات فيا يلي : 

- حقوق وحريات سياسية غائبة في معظم الأقطار العربية › 
مثل حرية الرأي والتعبير والتجمع السامي وحق تشكيل النقابات 
والاحزاب . 

- حقوق مدنية متوافرة في معظم الأقطار العربية مثل حق 
الإنسان في الحياة » وعدم تعرضه للعمل الإلزامي بغير حك قضائي › 


الدكتور عبد الرزاق عيد N‏ 


والامن الشخص » والمساواة أمام القضاء › وتحترم هذه الحقوق طالما 
أن التهمة الموجهة إلى المواطن هي ضن جراتم القانون العام كالقتل 
والسرقة » أما إذا كانت التهمة ذات طابع سياسي فان الأمر بختلف › 
ولا يوجد ضان لاحترام هذه الحقوق . 


- حقوق اقتصادية واجةاعية وثقافية مثل الحق في العمل 
والخدمات الصحية والتعليية › ويج نرهش الو ااا 
سطاتغو تاو . 

أن متابعة مدوقه جاور الكتاب الصادر عن الندوة وتصفحها 
بعين تقراً الكتوب دلالياً > تجد أن ثة عنصراً غائباً > وهو الذي يشكل 
لن التاق التاريخى لولادة الديوقراطية فحسب « ولا فضاءها 
( أزمة الديوقراطية في الوطن العربي ) الذي يقارب الألف صفحة › 
ستكون العلمانية هي الخطيئة الأولى التي ينبغي أن يتطهر منها 
)١(‏ د. منذرعنتباوي : دورالنخبة المثقفة في تنوير حقوق الإنسان العربي › 

الديوقراطية وحقوق الإنسان في الوطن العربي » مركز الدراسات الوحدة 


الندوة في مقدمة الکتاب »> ص ٠١‏ . 


۳۲ الف غقراطة وفعالة الان 


اب ر اي لرن اة الا رالراة اة 


(۱) 


الماركسية ) . 
وعلى هذا فإن عوامل الغياب › سيتعاورها الخطاب بوصفها 


عوامل أزمة » فيراها تارة ( أزمة حرية ) » والحرية هنا تختصر إلى 
حدود ( حريات مدنية وسياسية ) »› الحريات المدنية مثل الحرية 
الشخصية وحرية الانتقال والزواج › والحريات السياسية مثل حرية 


التعبير والحق في الاجتاع والتنظي " . 


وعلى هذا فالحرية التي تشكل - حسب الباحث - مع المساواة 
والمشاركة ثلاثة مبادئ ومكونات أساسية للنظام الديقراطي › هذه 
ا وا ا ق 
الفكري والسياسي » يتداوهها شعاراً > أطروحة سياسية استراراً لميرانجا 
اا الاق اس اطا ارال الري فة القن اا 


ذلك أن الحرية لن ترتقي إلى مستوى الطرح الفلسفي » إلى 
)١(‏ نستشي من ذلك مداخلة سمير أمين في الكتاب الثاني « أزمة الديوقراطية في 
الوطن العربي » ونحن عندما نشير إلى هذين الكتابين » فلاا يضان عشرات 
أسماء الكتاب والمفكرين العرب » فها بذلك يقدمان عينة دالة على واقع الخطاب 
العربي المعاصر . 
6 وغل الاين هلان :الج الاق ض ::. 


الد كتور عبد الرزاق عيد ق 


مستوى سؤال الكينونة والوجود والمعنى » أي دون الاهتام بتأصيل 
وتنظير مفهوم ار | 

وها كنب من اللاحظ و ف عال القروبة ف القرن القانن غثر 
رات س نة دف ال الا او الا زد وجرت ادا 
لتحرير الوجدان من القوالب الموروثة › وحركات نسائية لتحرير 
لمرأة من التقاليد الفاسدة » وحركات تربوية لتحرير العقول من 
الخرافات 

وعلى هذا فإن سؤال الحريات » بوصفها عنصراً حاسم في منظومة 
البادئ التي تؤسس للديقراطية لايتم تأصيله نظرياً › ولا استقصاؤه 
غرفأ ل امدق ا > وتخالطه › وتفاعله مع 
عار وه ر ا و ا ق ا 
تشغلها ( الليبرالية مفهومياً ) فهناك الحريات الاقتصادية ( اقتصاد 
السرة لر بات الاجا رالات رالا ب لك اله 
الأساسي في المرحلة الأولى لقيام الليبرالية » هو ( مفهوم الذات ) وهو 
الذي ييزالفلسفة الغربية الحديثة جميعها › إذ ينطلق التحليل 
الفلسفي الغربي من الإنسان « باعتباره الفاعل صاحب الاختيار 


. ٠١ راجع عبد الله العروي : مفهوم الحرية › المركز الثقافي العربي > ص‎ )١( 
. ۲١ الصدرالسابق »> ص‎ )۲( 


۲٤‏ الف راطا اة اة 


الا واف ا ا ا فرت و اف 
ميادين الفن والأدب والعلم والسياسة » وهذا المنطلق يعارض جذرياً 
منطلق فلسفة القرون الوسطى الأوربية » ومنطلق الفلسفات 
الشرقية حيث ينظر إلى الإنسان كخلوق بين الخلوقات ويضاف 
الفعل إلى الخالق المبدع > . 

فاا كانت الد عوفراطة قل ماخ ة ال ارسة اليا ة للحرية » 
فإنه وفقاً لأولو يات الفلسفة السياسية الليبرالية » وتراسل عناصرها 
الداخلية وتباطنها » وتأسيساً عليها » لابد من أن تكون العلمانية 
هي ساحة المارسة العقلية للحرية » حيث الفصل بين السلطة الدينية 
والسلطة السياسية » ليس إلا معادلاً سياسيا عقديأ » يقونن ويؤطر 
انتقال مركز ثقل ( الفاعلية ) من السماء إلى الأرض › أو بصيغة 
أخرى » يشرعن لعملية الانفصال بين ( الماء والأرض ) والإقرار 
مشروعية نسقيه) المتغايرين انطلاقاً من القول : بأن الله خلق العام » 
وترکه يعمل وفق قوانینه ونوامیسه . 

في ساحة المارسة العقلانية للحرية › على أرضية العامانية » ومن 
مصدرها ستستق مفاهم عن الفرد › وتتنوع وتتطور بتنوع وتطور 
تاريخ الليبرالية حيث يتوالد نسل من المفاهم مجانس في بنيته 


)۱( المصدر السابق › ص 32 


الدكتور عبد الرزاق عيد ۳ 


التكوينية للعامانية بثابتها المعادل العقلي لفعل الحرية الإنسانية › 
حيث سيتوالد عن مفهوم ( الذات - الفاعل ) لاحقاً مفهوم ( الفرد - 
العاقل ) المالك لحياته وبدنه وذهنه وعقله › وعن هذا المفهوم 
وبمحايثته سيولد مفهوم ( المبادرة الحلاقة ) » وستتوج الليبرالية 
مسيرت ا في البعد الرابع لمفهوم ( الفرد الحر ) وهو بعد( المغايرة 
والاعتراض ) »> حيث الاختلاف أصل الجدال والجدال هو أصل التقدم 


الفكري والابتكار ‏ . 

ومن الواضح أن جلة المبادئ والمفاهم الساقة أعلاه » لا عكنها 
أن تنتظم في ناجية معرفية ماقبل ليبرالية › أو ماقبل رأسمالية › أو 
في سياق نظام مفاهيي يكن أن تتخلله عناصر سماوية منوعة الامس 
أرضياً » فالعامانية سواء إذا كانت › تعنى ( الدنيوة ) » أي تعني النسبة 
E e‏ 
حقيقة أا تنطوي على المضونين حكهاً » إا نظرة إلى العام من خلال 
قوانينه »> وشكل انتظامها واتساقها وفق علاقاعا الداخلية › لاما قبل 
ولا مابعد » في العام ذاته ومن خلال عيونه دون توسطات خارجية 
قبلية أو بعدية . 

ولأا هي ذلك » فهي كذلك »أي مادامت هي رؤية للعال 


. ٤١ ٤١ راجع المصدر السابق » ص‎ )١( 


۳٦‏ الديقراطية ومسألة العهانية 

من خلال أدواته وعناصره › فهي رؤية عامية ببساطة ووضوح › لاا 
تقرأً نص العام بحروفه » وتتعرف على عناصره وأشيائه › بأدواته 
وأجهزته » فهي عامية وعالانية . 

في هذا السياق تبدو مداخلة حسن حنفي › وكأا تضع يدها 
على الحلقة المركزية التى تحول دون دمقرطة العقل العربي 
والإسلامى » ويمشل هذا الحائل للدمقرطة » بالعجزعن علمنة هذا 
العقل » وعلى هذا فهو يعود بأزمة الحرية والديوقراطية إلى اعتبارها 
فى ااا ر فاق اا ر جت رد اوها 


التاريخية في خمسة جذور : 


١‏ حرفية التفسير : الممود وضيق الأفق › الحرفية ورفض 
التأويل » وإنكار ا لجاز واستبعاد التشابه » وتحول الحوار الفكري إلى 
مماحكات لفظية » مما أدى إلى قيام طبقة من العلماء تحتكر العل 
والتفسير والتأويل » فالتقت عقلية السلطتين الدينية والسياسية حول 
( التنزيل ) الذي لايقبل المراجعة ( تازيل الوحي من الله إلى العام 
دون حق العام في مناقشة العام اللدني ) وتنزيل الأمر من السلطة إلى 
الشعب دون حق الشعب في مراجعة قراراتجا » حيث أقفل باب 
الا خاد وت دالفلد ,لاحر وىة : 
NEESER E OSS ©‏ 


اکتوبر ۱۹۸٩۹‏ › ص ۲۷۳ . 


الدكتورعبد الرزاق عيد ۰ 


١‏ - تكفير المعارضة : استنادآً إلى الحديث اللشكوك في صحتة؛ 
رة ال اة ن ثلا وس٠‏ اسحت آل الاه حب 
الحكومة » ومن ثم تكفير الاتجاهات المعارضة منذ بيعة يزيد › وفاة 
من ذلك تدخل السلطة في الخلافات الفكرية وانتصارها لرأي دون 
رأي » فالدولة الأموية تؤيد ( جبرية ) الجهم بن صفوان › وتعارض 
الحرية عند معبد الجهني وغيلان الدمشقي وعمر بن عبيد »› والدولة 
السنية تنتصر للأشعرية ولطلق الإرادة الإهية » حتى ولو أدى ذلك 
إلى خرق قوانين الطبيعة والقضاء على الحرية الإنسانية » والمأمون 
ينتسب لعقيدة خلق القرآن فيعذب في ذلك أحد بن حنبل › وتدور 
الدائرة فينتسب المتوكل إلى الأشعرية فيبدأً اضطهاد المعتزلة » فكيف 
يتم الحوار إذن والسيف مرفوع على رقاب أصحاب الرأي 
وألاجتهاد ؟ 


۴ سلطوية التصور : حيث سيادة التصور الأشعري للعال 
القام على تصور سلطوي مركزي إطلاق . ففهوم الفرد وفق هذا 
التصور » يتعارض إطلاقاً مع المفاهي الأربعة التي صاغتها وطورتما 
الليبرالية عن الحرية » والشكل الذي من خلاله تشخصت هذه الحرية 
في صورة عامانية تعقلن كل الحيزات الجةعية والثقافية والروحية » ١‏ 
ا 


۳۸ الديقراطية ومسألة العامانية 


سلطوية التصورللعالم » تتشخص - وفق حنفي - في صورة 
الفرة الق لا غلك فة ضر ,ولا نشا :افليس للانسان الان 
تکس ها يه اله له > لان لاان لا بستطيم أن قحل إلا إا 
تخل ال را دة اة لط فلة > حىل ەكا ۋالا اسل 
الفعل » والإنسان يعيش في عالم لايحكه قانون ولا يرعى الأصلح › 
وليست به غاية › عام خاضع لسلطة مطلقة لا يستطيع الإنسان ها 
دفعاً . 

ومن هذا التصور المركزي للعالم جاءت فكرة الزعي الأوحد» 
والمنقذ الاعظم › ومبعوث العناية الإههية › وسلطوية التصور هذه 
تحولت إلى تسلطية النظم والإعلاء من شأن القمة على القاعدة . 

- ترير المعطيات : حيث عمل العقل تبرير المعطيات بعد أن 
تقفاو يا ل فاع نو ٠ك‏ ال اغا > ا 
ملتهً لكل شيء » لا يعارض أو ينتقد أويتساءل عن صحة المعطى 
لاحي ال اوداع لر كةن الا داد وات هة 
IE E TIE NIE OTTO‏ 
توضع موضع النقد . 

ه هدم العقل : منذ هجوم الغزالي في القرن الحامس المجري › على 
العلوم العقلية » وقضائه على الفلسفة » وعدائه لكل اتجاه حضاري 


الدكتور عبد الرزاق عيد ۳ 


عقلاني » وتنكره لكل العلوم الإسلامية با في ذلك علوم الكلام والفقه 
والحكة » وباستثناء علوم التصوف › وهدمه لنهج النظر ودعوته 
لهج الوق + وتركة الحقفة وملوكة الطرشة »سينا ف الغرةة 
صوفية وفي الأخلاق أشعرية › وفي أحسن الحالات »لم يقكن 
الإصلاح الديني من تجاوزالأشعرية في التوحيد أي سلطوية 
التصور » ولو أنه حاول أن يكون معتزلياً في العدل بدعوته إلى إعمال 
العقل » وإلى الحسن والقبح العقليين » وإلى تأكيد حرية الإرادة 
النسبية » ولكن خطوتين إلى الخلف مقابل خطوة إلى الأمام »> حيث 
م تعارض حركاتنا الإصلاحية التصوف » بل أيدته وجعلته علما 

يقينياً وطريقاً شرعياً للخاصة » وم الأولياء '. 


من الواضح › كيف يظهر نص حنفي وببراعة ذلك التناظر 
القام بين الاستبداد السياسي والتصور السلطوي للعام » وكيف 
يستحيل التفكير بالديوقراطية في إطار نظام للتفكير يستند إلى 
سلطة الفاذج ( النص - السلف - المأثور ) › فالديوقراطية كمارسة 
سياسية للنسي والممكن › غير ممكنة في فضاء ذهني وعقلي وثقافي يحت 
إل الطلى ٤,‏ عوى مطلق جرية التفكن والتمبو الي كل الفا 
)١(‏ د. حسن حنفي : الجذور التاريخية لأزمة الحرية والديوقراطية في وجداننا 


العاصر › ف کات الديوقراطية وحقوق الإنسان « مصدر سبق ذکره راجع 
ص ۹ _ 4۹ . 


٤‏ الديقراطية ومسألة العلمانية 


بزمأنيتها » وعالمانيتها › وعلميتها ونسبيتها وبشريتها › ااا 
المعرفي الممكن للديوقراطية المأزومة منذ ألف عام › ومع ذلك فإن 
حنفي يرفض في البرنامج والشعار » ما يقره في الاستقراء والتحليل › 
حيث يرفض العامانية بوصفها نتاج تار يخها الغربي › ولا تستدعيها 
وض القاريخ لغري الذي يتم من خلال ليك السا فوذجا 
للتفكير » لا يختلف جوهرياً عن المناخات الفكرية للعصور الوسطى 
الأوربية » التي يشار عادة إلى خصوصيتها في معاداتما للعمٍ » ومن م 
بروز العامانية كردة فعل على ظلاميتها . 

هذا الترابط القام بين العناصر » هو الذي ينحها خصائصها » 
لأن علاقات الترابط والتفاعل هي التي تكشف عن الأداء الوظيفي 
للعنصر داخل البنية » ولعل خير تعريف لأي عنصر » مادة » شيء » 
هو تعریفه من خلال وظیفته › فالبیانو دون تعریفه من خلال 
وظيفته الموسيقية › يكن أن يكون طاولة للطعام ؟. 

ولهذا فإن الفكر العربي » طالما افقأت على نفسه ومجټعه 
والتاريخ » من خلال رؤيته التفتيتية للظواهر › وتعامله معها 
بوصفها عناصر منعزلة ومعطيات ثابتة معطاة في جواهرها الخالدة 
وإلى الابد ٠‏ وبذلك فقدغلف كل مفردات المدائة السباسية ( القومية 
الديوقراطية - الاشتراكية ) بقشرة من الميتافيزيك تبعث الرؤية 


الد كتور عبد الرزاق عيد ٤١‏ 


السحرية في أحشاء الظاهرة › فتطرد من داخلها الحتوى الواقعي 
التاريخي ٠‏ لتلج محراب المطلق » هكذا حول القوميون العروبيون 
( القومية ) » والماركسيون العرب ( الاشتراكية ) »> وهكذا يفعل 
الفكر العربي اليوم برؤيته القيامية مع ( الديوقراطية ) » حيث 
ينتزعها من تاريخها › والشروط الاجتاعية والثقافية والسياسية الى 
أتتجتها > فإذا بالأمة تجمع فجأة حول الديقراطية » شعبا وأنظمة > 
مواطنين وحكومات »› ضحية وجلاداً »> يمينا ويساراً » عامانيا 
وسلفيا » مؤمناً وملحداً » تماما كانت الأمة تجمع حول الشعارات 
الكبرى ( الوحدة » الاستقلال » التفية ... إلخ ) فتخرج من معاركها 
مع هذه التحديات » في صورتا المذلة المهانة اليوم من قبل حكامها » 
وحكام حكامها في النظام العالمي الجديد . 

وذلك لأن كل الخيارات السياسية التي خاضت الأمة مارها» 
دخلتها وفق ميرانما العقلي والفكري المتأخر » والمفؤت › والعاجز عن 
إنتاج وعي مطابق بالتحديات التى يطرحها الواقع على الأرض 
محلياً » وقومياً » وكونياً . 

أي كان العقل يواجه موضوعاا » وهو ممزق بين ٹبوتياته 
القبلية » وبداهاته اليقينية › وبين النسبية التي راحت تخضع 
اموضوعات › والموجودات › والأشياء لمنطقها » وصيروراا الدائبة › 
فإشكالية كالديوقراطية » تنهض اليوم يإلحاح على أنقاض الطموحات 


٤٣‏ الديقراطية ومسألة العامانية 


والأحلام الوطنية والقومية الكبرى » لكن هذا العقل الذي قاد إلى كل 
هذا الحطام » لايدرك أن الديوقراطية مستحيلة تعريفاً » « دون 
تحرير الذهن من الأحكام المسبقة مها كانت » أي إعطاء مسؤولية 
القرار دون تقيد مسبق للشعب بأي قيد نصي أو تشريعي أو فقهي : 
فالناس وفق هذا المنطوق › ه الذين يلكون حق السيادة والمرجعية 
في شؤونهم التعاقدية الوضعية › وبذلك فالديوقراطية تفترض إلغاء 
جيع المطلقات وإحلال مطلق وحيد لها هو حرية الفكر في جميع 
اميادين » وبالتالي « تفترض الديوقراطية العامانية شرطا ها لا مفر 
منه » تفترض فصل شؤون الدين بوصفه عقيدة فردية عن شؤون 
ام٠‏ فرق الا اين بره ف ام ب فوط اوغا 
أخلاق قي فقط ‏ وإقامة بديل ذي طابع اجتاعي بحت تحدده 
الظروف الفارخةء" . 

رفا عاض ر انال رداك لان العلمانية 
CNIS EO gL EEN E‏ 
فوا أن رر ادن من اال اا . 

تلك هي لفتة من اللفتات النادرة في الخطاب العربي المعاصر› 
)١(‏ د. سميرأمين : الاجتهاد والإبداع في الثقافة العربية أمام تحديات العصر » قضايا 


فکكرية › مصدر سبق ذکره »> ص ۲۹۸ . 
(۲) المصدرنقسه ص ۲۹۸ . ' 


الد کون غك الرزاق غد ۲ 

الى ر الك لاط وال ارط الخرورى ن الد وة 
العامة > ف فا المرغاه الان جل أف ا ا ا 
همك الفكر القومي بسألة الوحدة والنضال السياسى المباشر من 
أجلها » عبر تغييب التأصيل النظرى ها EET‏ 
المشروع القومي تعريفا > هو zجاوزالمشروع‏ ( الأقوامي ) ا لمللي 
والطائفى الديق ون الوخدة القومة شات عل أقاض رحد 
ا الا ا من اه ن غل ن املا مع لقم 
وهذا مش الفكر القومي عامانية ساطع الحصري › وأعلى مثال زي 
الأرسوزي بيتافيزيقه عن ( الرحانية ) 

والأمر نفسه ينطبق على الاشتراكية » والماركسية العربية التق 
نظرت إلى العامانية أطروحة ليبرالية » لا يليق بالماركسى الثوري أن 
يضيع وقته بهمات يفترض أن ترسية النظرية ( الماركسية ) 
تجاوزتا »> ومذا تجاوز العامنة دون أن يعقلها نظرياً » ولذا تشربت 
ماركسيته بالوعي الوسطوي السائد اجتاعياً وثقافياً وتاريخيا في 
جةعاته » فأنتج ماركسية امتثالية قياسية › تؤمن بالتفكير السلطوي 
الذي يركن إلى سلطة النص » تامأ ا يتحرك ميكانيزم جهاز الوعي 
( الميني ) الثيوقراطي . 

الليبرالية هي الوحيدة التى أولت العامانية اهتاماً متيزاً في تاريخ 
الفكر والثقافة العربية » الأمر الذي كان يفترض أن تشكل ميراقا 


٤‏ الديقراطية ومسألة العلمانية 
ثقافياً قادرا على الاندراج في المشروع الثقافي القومي والاشتراي › 
لكن ماحدث في الواقع › يظهرأن العامانية التي كان ينبغي من 
وجهة تأصيلية نظرية فلسفية أن تكون الجذرالمعرفي ( الإبستامي ) 
للتيارات الفكرية الثلاثة › وئدت بوأد الليبرالية والديوقراطية 
الهشة » بشراسة شعبوية وحدت الخطابين ( القومي والاشتراكي ) في 
افتراس التجربة الديوقراطية العلمانية التي خلفها النظام 
الكولونيالي » لتنشاً على أنقاضه نغوذج دول مادون الدولة › الدولة 
الفئو ية » العصبو ية » المملوكية السلطانية > الى تشكل ردة عن 
غوذج الدولة الكولونيالية . 
الليبرالية الموؤودة : 

كان من المفترض في الظطروف التاريخية التي مهمدت لتوحيد 
الرأسمالية للعام كولونيالياً »> أن تكون الليبرالية هي الفلسفة ا معممة 
كونياً من قبل الغازي الأوربي » لكن الليبرالية التي تطلبت ولادتها 
شجاعة تاريخية هائلة › بجك القطيعة التاريخية الكبرى التي أحدثتها 
في تأريخ البشرية > اذ تؤسس لصورة عالنا الحديث > وتطمح 
لكوننته من خلال الثورة الشاملة في جال علاقات الإنتاج وأدوات 
الإنتاج والاتصال » وتصغير الكوكب إلى حدود القرية العالمية  ›‏ 
يقال اليوم . 


الدكتور عبد الرزاق عيد ٥‏ 


هذه الليبرالية التي بدأت هذه الشجاعة » ل تكن قد بلغت 
مرحلة إدراج عالمنا العربي في منظومتها العالمية › إلا وكانت قد 
دخلت مرحلة جبنها ودناءتا وجشعها الاستعاري المعبر عن جوهرها 
بوصفها با لآل أيديولوجيا طبقية عاجزة عن الارتقاء إلى أيديولوجيا 
كونية » وعلى هذا فإن أية محاولة للبرلتها للعالم » ماكانت ولن 
تكون › إلا صياغة للعالم وفق حاجاتا في المركز » حيث تكييف 
ا حيط وفق متطلبات المتروبول الدولي العابر للقارات › والعابر 
للثقافات الوطنية والقومية » وحيث تتطلب علية التأقطب هذه 
حول المركز » نزع الطابع الإنساني والأمي عن الحضارة البشرية › 
ووضعه في خدمة الثقافة الغربية وتقركزها الشديد حول ذاا . 

وعلى هذا فإن الليبرالية العربية نشأت وتكونت في ظروف 
شرط التطور اللامتكافئ للرأسمالية الغربية › وفي ظروف هذه النزعة 
امركزية الأوربية » التى تتأسس فلسفتها تجاه الآخر » على الإلحاق 
والاستتباع › والتيئيس الحضاري » من خلال قسمة عمل دولية لا تتيح 
للاخر » الطرفي المهامشي سوى نسق « تطور التأخر » حسب تعبير 
ف آي الودرن اونا بح ر أبن » جيف اعا 
الإنتاج التابع على أرضية العنف البنيوي » عنف بنيوي هو بدوره 
ناج للعنف المباشر الذي استخدم في أزمنة مختلفة » وبوحشية تتباين 


5 الديقراطية ومسألة العامانية 


من حالة إلى حالة أخرى » لفرض وترسيخ التبعية والاستغلال ‏ 
پور 


وعلى هذا فإن كل عاولة للخروج على هذه الجبريات الحةية الي 
أنتجها التوسع الرأسمالي الغريي » كانت تواجه بشراسة » من أجل 
كبحها وقبوها بالوضع الذي أتاحته مصالح توسع وانتشار المركز . 


وعلى هذا » لم يكن متاحأً لليبرالية العربية أن تتطور وفق نسق 
نوها الى هن حل اء الدرلة القوة الحد اة :الى تش 
الديقراطية الوجه السياسى لصيرو رتا » والعامانية الوجه الثقافي 
لسیرورتا . 

إن أي تطور ليبرا لي في المحيط › يجب أن يتم وفق استراتيجيات 
ما يراد له في المركز » أي أن يتطور باتجاه مزيد من التبعية 
الكومبرادورية » وباتجاه التطابق مع الصورة التاريخية والثقافية الي 
بحملا الغرب عن الشرق » حيث صورة الجهل والاستبداد 
والإرهاب . 
)١(‏ ديتر سنجهاز : الاحتكارات المتعددة الجنسية وقانون التطور المتفاوت › بحث من 

كتاب ( الإمبريالية وإعادة الإنتاج التابع ) » تأليف مموعة من الاقتصاديين › 

ترجمة ميشيل كيلو › منشورات وزارة الثقافة 1۹۸١‏ » المقدمة » ص ١-۸‏ . 


INES CO N AEE 
1 ٠١ _ ٠۳ عيد » حلب » دار الصداقة »> ص‎ 


الد كتور عبد الرزاق عيد ٤۷‏ 


يقول : بالمرستون وزير الخارجية البريطانية في سنة ۱۸۴۴ › 
عن مد علي وعن طموحه التحديثي › وبناء اقتصاد وطني مستقل › 
إنه - أي مد علي - ليس أكثر من هجي جاهل »› نجح عن طريق 
لكر والجرأة والذكاء الفطري في الشورة والرد ... إني أنظر إلى 
ما يزعمه من تمدينه لمصر على أنه كذب وخداع محض › وأعتقد أنه 
ليس بأقل استبداداً وإرهاباً من أي حا آخر استعبد شعبه من 
. 

تلك هي الصيغة الفوذجية » التى تتكرر منذ أكثر من قرن 
ونصف » باتجاه أي حا عربي تراوده أحلام وطنية وقومية طامحة إلى 
شكل من أشكال فك ارتباط المينة مع الغرب » وإعادة ترتيب 
العلاقة من موقع أكثر سيادة › إنه الخطاب ذاته › تجاه أ جمد عرابي » 
وجمال عبد الناصر » وصولاً إلى عاصفة الصحراء الأمريكية ضد 
العراق » أي الاتهام ب ( الاستبداد - الجهل _ الإرهاب ) . 

وهذا ۴ يقول بالمرستون : « ليس هناك جال للإنصاف في 
معاملتنا محمد علي ... إن السارق لابد دامًاً أن بجبر بالقوة على لفظ 
E‏ 
Re OE OE‏ 


3 ل : اشرق العربي والفرت هر كر و رانتا ت الوحدة العربية › 
بیروت › ط ٤‏ ›» ۱۹۸۳ » ص ۲۳ . 


)۲( الصدر نفسه »> ص ۲١‏ . 


۸ الديقراطية ومسألة العلمانية 


هذه الرؤية الغربية لمجةع العربي الإسلامي »› كانت ولا تزال › 
هي الرؤية الوحيدة القابلة للقبول والتداول › بل وإرغام انجتقع 
العربي الإسلامي على عدم الخروج عن نطاق الصورة التي أطرها 
الغرب داخل نوذجها النطي »› ومذا كان المثقف العربي الليبرالي دايا 
في موقع درامي إشكالي مع الغرب » بوصفه مل الحاضرة الكونية 
ومستقبلها من جهة › وعدوانية الغرب نحوه ونحو أمته با لا يتلاءم مع 
تلك الهورة المضارية الى سى القف فد عا عن القرب:::وذلك 
e GE OM Es‏ 
إلى جورج طرابيشى الذي كان مندهشاً من تناقض الغرب مع تفسة + 
E E DE‏ 
الحضارة الغربية التى يفترض عندها » أن يكون نغوذج الدولة 
القومية » والتي هي أقرب إلى العلمانية والحداثة وروح العصر » أن 
يكون هذا النوذج هو هدف ضرب قوى التحالف › ولصالح غوذج 
الدولة القروسطية الخليجية ال جامعة لكل تظاهرات التأخر الاجتاعي 
والقافي والسياسي ( الأوتوقراطي والشيوقراطي ) 


هكذا منذ قرن وجد شبلي شميل نفسه »› مضطراً لمواجهة 
النظرية مع كرومر والرد عليه دفاعاً عن الإسلام » رغم أن شميل هو 
المؤسس لخطاب العامانية فلسفياً > وهو المؤصل له نظرياً والمنافح عنه 
بشدة نضالياً » فالرجل كان يعتقد أن العام قاب قوسين من الرشاد 


الدكتورعبد الرزاق عيد ۹ 


والعقلانية والتوحد » وذوبان الفروقات الدينية والإقليية والقومية › 
وهذا ما يفسر نزعته الاشتراكية والأمية المبكرة . 


لقد كان الثميل مضطراً »> وهو الراديكالي في ثقته بالعلم 
ومستقبله › والعامانية بوصفها امتداداً ثقافياً سياسيأ ضروريا لتلك 
الراديكالية العامية » لقد اضطر هذا الرائد على الرغم من أصوله 
المسيحية للدفاع عن الإسلام » أمام تخرصات كرومر عن الجتع المصري 
غير القابل للحياة » في كتابه ( مصرالحديثة ) حيث يلقي اللوم على 
وضع المرأة المنحط » والقبول بالرق » وتصلب الشريعة » وضيق 
الإيان » ولم يكن يعتقد يإمكان علاج ذلك › حيث يكتب عن مد 
بيرم التونسي الذي سيصبح يوماً من دعاة الإصلاح إذ يقول كرومر : 
« وقد يأخذنا العطف على أمشثال مد بيرم من المسامين » لكن ليع 
السياسيون العمليون أن لیس لدی هؤلاء آي خطة جديدة بان تقم 
من الموت جسدأ لم يت » لكنه في حالة نزاع وقد يبقى هكذا لقرون 
غذدة انه غر قال للحا ولا عن وقف اغلالة بائ عدرمن 
ارات الاد اا 

ومن المعروف أن كرومر » هو صاحب التوجيهات الشهيرة › 
عند تاستسن الحامعة الفردة »حيبت نض هذه التوخجهات عل 


> اپ 
(۱( ألبرت حوراني : الفكر العربي في عصر النهضة › ۱۹۳١ - ٠۷۹۸‏ › ترجمة كريم 
عزقول › دار النهار للنشر › بیروت › ط ۳ › ۱۹۷۷ › ص ۲۰° - ۲۰۱ . 


0٠‏ الغ اط وة اا 


ضرورة مراعاة ( الخصوصية ) المصرية الإسلامية عند وضع المناهج › 

وهذه ا لخصوصية ل بتقد يس سلطا ت ) النص _ الحفظ _ الاستظهار 
الذاكرة - والتكرار ) انطلاقاً من وجهة النظر الاستشراقية عن العقل 
العربي التجزيئي التذريري العاجز عن البناء والتحليل والتركيب 

وإطلاق الحك القام على الاستقراء والاستنباط » ولقد كشف ( بريان 

تيرنر ) أم الموضوعات التي طرحها الاستشراق حول الثقافة والحضارة 

الإسلامية : 


أ - الإسلام والحضارة الراكدة » حيث الحضارة المنغلقة ضهن 
عاداتما المقدسة وعرفها الأخلاقي الرسمي وشريعتها الدينية » وتأتي 
الصغة النلطو ي الأنعداددة لنظامها السانى دا تاها 
الرأاكدة . ۰ 


ب - الإسلام والحضارة المنحطة : حيث الانطلاق من الموذج 
الكلاسيكى للإسلام والذي سيغدو هدفاً للبحث عن ( الحياة الصالحة ) 
وعلى هذا فإن علية البحث الدام عن هذا الإسلام ( المعياري ) جعل 
من الإسلام الواقعي » وكأنه سلسلة من الانحطاط التدريجي منذ 
لحظة النبوة حتى الآن » ومقولة الانحطاط هذه نجدها في معظم 
اللساهمات الاستشراقية ( غرونباوم - جيب بوين - لويس وديفيد 


وان 


الدكتور عبد الرزاق عيد ا 


ج -اهيارالإسلام وحضارته »› حيث الانحطاط كن في 
ا لجوهر » والسلطوية عنصر تاريخي بدي » والالتزام العبودي بالتقليد 
الرھی: 
کل مو ولو ا( ماک فو اسايا غاا 
للاستشراق » فها يكتبه عن انحطاط الإسلام وبنيته السياسية 
اادد وات ادو اة ا 


فاط وة هل E‏ 
(الاحخةال فة والرکود ) حيث ( الإسلام الكلاسيكي ) ذاته 
ا 


لوعي العربي الإسلامي » تجريده من الممكن الديوقراطي سي اسيا » 
ومن الممكن العلماني معرفيا »> باعتبار هذين العنصرين › سمتين 
ال عة الور اق و الد 

زع ذلك ان اللا الر دة اا ها ال لا الاري 
)۱( ران تورنر غارکش. وشادة الاس سراق + رة بريد صاب مؤنة الاعات 


العربية › بیروت › ۱۹۸۱ › ص ۱۳ ۰ ۱١‏ › ۱۸ . 
راجع كتابنا : الثقافة الوطنية /الحدائة »> مصدر سبق ذ TY _ 1 co‏ . 


0۲ الديقراطية ومسألة العامانية 


والثقافي بل والعسكري » عندما يستدعي الأمر » كانت تيز بين 
الغرب المستعمر » والغرب الحضاري › ومن هنا فقد اكتسب الخطاب 
والمارسة طابعاً صراعياً مع الغرب » فن جهة النضال في سبيل 
الاستقلال والتحرر الوطني من المينة الاستعارية › ومن جهة أخرى 
الفاغ وان لال ل هلمرا وباك ا 
أسباب تفوق وقوة الغرب . نقول : طابعاً صراعياً » وليس طابعاً 
تناقضياً > قاماً على رد الفعل على الآخر » ا بححدث اليوم »> من خلال 
امايق اهاق حار وخرب حضا ات عة ال الا 
الحضارية نكاية بالدينامية الحضارية للغرب » والكفر بالعقل والتقدم 
والحرية » مادامت من صنع الثقافة الغربية ؟ 

لقد كان المثقف الوطني الليبرالي > يصطدم بتلك المفارقة التق 
جو ی ا 
وحقوق الإنسان من جهة »› واستعمار واستعباد من جهة 
أخرى » وهنا سنجد بعض ردود الفعل التى ت تستجيب لضغوط 
استفزازية مثيرة »> وسنجد بعض رواد الليبرالية ينقلبون على آفکار 
الثورة الفرنسية » وكل أفكار التنويرالأوربي > کفرح أنطون وأديب 
إسحاق ونجيب حداد » فيقرر أديب أن الحرية في أوربا « اسم بلا 
صسمى عند القوم » وأن تكرار ذكرها في محافلهم > ورسمها في 
مجامعهم » هي من قبيل اللغو الساقط والةويه والتطرئة » . 


الدكتور عبد الرزاق عيد ف 


ونحجیب حداد يتحدت عن « الهمجية السوداء ) عنكد الزنوج 
ا 0 


لكن لحظات الوطنية المستفزة هذه » لم تكن لتغيب عن أذهان 
جيل ال رواد اوسن ةة توق الاغرالى غادها(الرية 
العم ) وهذا فإن شبلي شميل يوضح أن النقد الموجه إلى الثورة 
الفرنسية وأوربا إنغا هدف إلى مزيد من الإصلاح والتقدم › وأن 
الأسباب الداعية اليوم إلى النفور من نظامات المية الاجتاعية 
وأحكامها هي أثقل جداً على عاتق الأمم ما في عصر الثورة الأولى » 
فالثورة الاو أسبايا الا مار بالاعاق والا راق ترف الوك 
وود کان الناشن قلیلهم ندرك حی المساواة ( ا اليوم فالثورة هي 
بين قوى العقل المستنبط واليد العاملة » وبين فساد نظام الأحكام › 
ج صك مظان اقول و قال اياف دة ك( شا 
بستفيدون منها ¢ . 

وعلى هذا فهو يخلص إلى نتيجة مفادها أن النفور والاحتجاج › 
والتطلع إلى التغيير > هي ثرة قصور أنظمة أوربا عما تتطلبه الميشة 
الاجتاعية » وأن الميئة الاجتاعية إذ تتطلع إلى المهورية التي تطلبها 
)١(‏ راجع رئيف خوري : الفكر العربي الحديث : اثر الثورة الفرنسية في توجيهه 

السياسي والاجتاعي < تحقيق وتقديم مد کامل الخطيب « وزارة الثقأفة › 

دمشق › ط ۳ › ۱۹۹۳ » ص ۱٤۳‏ . 


o4‏ ) الدعقراطة وسال الا 


فرنسا » إغا هي تستجيب ل « حاجة في النفس مندفعة إليها بالطبع 
لاعن إجهاد في قوى العقل » إا تتطلع إلى « الجهورية الحقيقية 
الديوقراطية التى تصبح فيها الأمة الكل والحكومة لاشيء › بخلاف 
حکومات أوربا وجمهورية فرنسا اليوم 


وعلى هذا فان الليبرالي العربي » كان قادرا على إدراك المسافة 
الضرورية بينه وبين الاخر > ويدرك الفاصل التاريخي بين أمته 
والأمم الأكثر تطورا > فالشميل يدرك أن تطلعه للحرية 
والديوقراطية والعه وفصل الدين عن الحياة السياسية › إغا هو تطلع 
مبعثه « إجهاد قوى العقل » الطليعي › وليست حاجات في نفس 
جتعه مندفعأً إليها بالطبع › وطهذا فإن تشغيل قوى العقل وإجهاده 
من قبل المثقف الطليعي › كان ضرورة تاريخية »› تستجيب لحاجات 
الواقع إلى التقدم › ا الطبع لم يرتق بعد عند جمهور الأمة لكي 
ينشد الحرية بوصفها حاجة في النفس » من هنا فان طليعية الفكرة 
الليبرالية التي ناقشها الرواد » م تكن طليعية منفصلة عن الواقع › 
لتعبر عن واقع آخر وتطرح إشكالات تع آخر » بل هي نتاج وعي 
مطابق بحاجات الواقع لاكتساب الأفكار المجديدة › والارتقاء هذا 
الواقع ال امشوق القل الدى عك للامة ان تل مكسباتة 


. ٠۳۹ المصدر نفسه » ص ۱۳۸ ۔‎ )١( 


الدكتور عبد الرزاق عيد 0ه 


وإنجازاته على طريق تحول هذه المكتسبات إلى حاجات داخلية تازع 
إليها النفس ويوجهها بالطبع . 
۔ بن مد عبده وفرح أنطون : 

وعلى هذا فان المناظرة الشهيرة بين الإمام مد عبده وفرح 
أنطون حول العامانية ومسألة فصل الدين عن الدولة لم تكن حول 
إشكالية مستوردة من واقع آخر » ليس بسبب دخول الإمام المفتي بها 
فحسب » بل إن الإشكالية تنبثق تامأ عن تاريخ الخصوصية العربية 
الإسلامية » وهي إشكالية البحث الذي قام به فرح أنطون عن حياة 
ابن رشد وفلسفته ونشره في مجلته ( الجامعة ) . 


البحث ينطلق من نسق الخاص ليبرهن على صحة قوانين العام » 
وهذا العام يټثل في أن يع الأديان إغا هي دين واحد يعم بعض 
البادئ العامة فالثابت هو إذن المبداً الخلقي » أما الشرائع الدينية فلا 
قهة نها بحد ذاتها » إذ ماهى إلا وسائل لغاية › فالطبيعة البشرية 
واحدة أساساً في نظر جيع الأديان › والحقوق والواجبات البشرية 
واحدة أيضاً » حتى إن الذين لادين فم لا يختلفون عن غيرم في 
ال اا اة ا ا ا راان 
اا 


0٦‏ الدعقراطة ومبالة الغابانة 


وعلى هذا فهو يطمح إلى فصل الجوهري عن العرض › 
فالجوهري هو بموعة المبادئ » والعرضي هو مموعة الشرائع › والمبادئ 
واحدة في جميع الأديان » ومسألة التثليث ف المسيحية ليست إلا 
مسألة شعرية مجازية وليس المسيح ابن الله بسبب طبيعة خاصة به » 
بل لاأنه حاز قدار أكبر على روح الله الذي هو فينا جيعاً أو الذي 
عل هنا ناء مفى من العانء أا ال . 

هكذا كان يطمح فرح لولوج ساحة العامانية » أن يدخلها من 
باب التراث العربي الإسلامي » ليس بسبب حساسية نصرانيته في 
وسط مسام » يريد فرح لخطابه أن يكون فاعلاً فيه ومقبولاً منه 
فحسب » بل لأن الرجل كان يعبرعن لحظة هضوية »عن ميل 
تاريخي يتغلغل في نسيج الجتع العربي المصري الذي كان يكثف ممكن 
ام هرش عريا :جت القت فسا ته خن لفقل 
العربية » هذا اميل التاريجي الكامن بالقوة > والذي تم التدخل 
عسکریاً مرتین لکبحه قبل هذا الحوار ( کبح تمد علي في حدود 
مصر ) » ( وکبح عرابي واحتلال مصر ) › هو الذي کان يعبر عن نفسه 
من خلال محاولة الرواد » لتأصيله › للتنظير له من الداخل > 
استبطان تاريخيته الجوانية » للوصول إلى لحظة العقل الأولى في الفكر 
الفلسفي الإسلامي » في سبيل التأصيل لعقلانية عربية مكنة » وهي 


)۱( المصدر نفسه › راجع »> ص ۲۰۶۲ ٠٠۵‏ . 


الدكتور عبد الرزاق عيد ا 


محاولة سباقة › وأكثر راديكالية في جولتها الدلالية والتأويلية 
الوظيفية والإجرائية من کل المحاولات اللعاصرة لقراءة التراث « 


تراث ابن رشد ذاته ٩‏ 
ونرات این رسل داره 


حيث تنحو هذه القراءات الراهنة منحى تنويياً بالذات »› 
وظافروياً في شعاريتها المراوغة والمدلسة والحاتلة على التراث 


والمعاصرة 1 


ولعل التعبير عن نجاح الحوار يبرز في أن الإشكالية التى أثارها 
من خلال ابن رشد » تقكنت من استقطاب اهتام مفتى الأمة وإمامها 
الشيخ تمد عبده » ليكون هذا الحوار لحظة تنويرية نيزكية خاطفة 
- في القرن العشرين ‏ في فضاء العقل العربي الإسلامي وذلك أن 
يشهد مناظرة على هذه الدرجة من احترام قواعد النقاش وحرية 
الأاخرفي التفكير والتعبير » والسلوك الحضاري الرفيع في مقارعة 
الرأي بالرأي › والاعتاد على سلطة الحجة » وليس حجة السلطة التق 
() نحن نشير بذلك إلى القراءة التي يقدمها تمد عابد الجابري » حيث تقدم عقلانية 
ابن رشد لإضفاء المشروعية والمعقولية على واقع الفوات الفكري والثقافي العربي 
الراهن » وعلى اعتبار أن ترسية ابن رشد العقلانية لاتصطدم مع الوعي 
الميتافيزيكي الوسطوي › ونحن لذلك ننوه بتلك القراءة التأويلية التي قام بها علي 
أومليل في التراث والتجاور والتي كشفت عن محدودية المردود النظري لعقلانية 
المذاهب » لكنها عنيفة وتكفيرية وموعة للدهرية . 


0۸ الديقراطية ومسألة العامانية 


كان بإمكان الإمام أن يستغلها ببساطة ويسر من أجل إغلاق م 
ا 
وره ۰ 


وعلى هذا فان اختيار موضوع ابن رشد لا یدل على تأثیر رینان 
لے ن ا ف ارت جوا ا ار دوا 
الاستشراق التى تنظر إلى كل لحظات التنوير في الفكر العربي 
الحديث » بوصفها بقعا غربية على نسيج الفكر العربي » أو زركشة 
تحديثية على جسد ينازع وغير قابل للحياة على حد تعبير كرومر . 


وليس صحيحاً القول بأن ماجذب فرح إلى ابن رشد هو بالضبط 
ماکان جذب رينان إلى هذا الفيلسوف امس أ تا كتغل ان 
الل من الإدراك » وأن الأنبياء فلاسفة › وأن الحقيقة واحدة 
يسربلها الأنبياء بالرموز الدينية من أجل العامة › بيا تفقهها النخبة 
i‏ 

4 سره (( ۰ 

إن من یقراً کتاب ابن رشد » سیجد أن فرح مشغول بإشکالات 

زمنه › جټعه اا ا و ا وی 


رادیکالیا ينټي سوسيولوجياً إلى أقلية اجتاعية يشعر بالمسؤولية 


(). ألبرت حوراني : الفكر العربي في عصر النهضة » ص ٠٠٤-۲۰۳‏ . 
)۲( اللصدر نفقسه > ص ۲۰۵ : 


E‏ ا 


الوطنية عن شكل تمفصلها في مجتعها الشرق › وهذا كان يتبراً من 
اغال الس لرا وغل ادك . 

إنه منخرط بالشأن العام » وإنتاجه يظهر لنا أنه لم يكن متاحاً 
له هذا البطر الارستقراطي الفكراني › لينشغل مع رينان بالنبوة إن 
كانت ضرباً من الإدراك أو الفلسفة » وهذا ييكننا القول : إن ماشغله 
بالضبط › هو التوفيق الذي يقيه أبن رشد بين الحكة والشريعة › بين 
الفلسفة والدين » بين العقل والنقل › أي بلغة عصره العلاقة بين الع 
والدين » العقل والقلب › الروحي والزمني من أجل مجع تسوده قم 
الحرية » حرية التفكير والتعبير والمأارسة › مجع يتطلع إلى مثل 
الحداثة والتجديد ويثل امتدادا واسةراراً لما أسسه ودشنه مد علي في 
ا لجع المصري › وفرح أنطون يدرك هذه الحقيقة التاريخية »› 
ويستخدمها حجة في مناظرته مع الإمام » عندما يرد نظرية الإمام 
حول القوة الي يؤدي إليها الإصلاح الديي > فیری ا لو كانت 
صادقة لما ازم الوهابيون أمام جيوش مد علي » الرجل الأول في 
الشرق الذي أدرك أن العام قد تغير » وفرح بقوله هذا إغا يتفق مع 
رأي ماركس » في تمد علي بوصفه الرجل الأول في الشرق الذي يضم 
على أكتافه رأساً » وعلى الأغلب فإن فرح ل يقرأً قول ماركس هذا» 


. ۲٠١ المصدرنفسه » ص‎ )١( 


1 الدقراطة وسال الان 


لأن أطروحات ماركس ل تكن قد ت تداو ها في السياق الثقافي العربي 
عندما جرت ال مناظرة سنة ( ۱۹١١‏ م ) . 

وهذا فإنه واعتاداً على الرشدية يريد أن يؤسس معرفيأً» 
ويؤصل نظرياً موضوع الفصل بين السلطة الزمنية والسلطة 
الروحية » من خلال عملية الفصل بين ( العم ) والته العمقل › 
و ( الدين ) وآلته القلب › لأن برهان العام خالف لبرهان القلب فلا 
بق هدا عل داك ولا سل لات آخذها من طرق لاخر 
أن ره اله ت عن و ره و ع ا ا 
في هذه الأرض جنباً إلى جنب بسلام وأمان دون أن يسطو أحدها 
غل اک که ان رون ا 


فا الدواعى مذا الفصل بين السلطتين المدنية والدينية التي يريد 
التأصيل هما نظرياً > من خلال البحث عن عمق عقلاني استراتيجي ها 
في التراث » إا بالتأكيد ليست ثرة إعجابه برينان » فالرجل يسوق 
امور گرگ 

الأول : وهو أهمها كلها › إطلاق الفكر الإنساني من كل قيد 
)١(‏ راجع فرح أنطون : ابن رشد وفلسفته ( مع نصوص المناظرة بين مد عبده وفرح 

أنطون ) »> قدم لها د . أدونيس العكرة › دار الطليعة › بيروت ›» ٠ > 1۹۸١‏ 


ضا 


الدكتور عبد الرزاق عيد 1 


دة لل الات اة :لان اة اللطتن(الزة 
والروحية ) » تختلف » لا بل يناقض بعضها الآخر . 

فالدين يبتغي العبادة والفضيلة وفقاً للكتب المنزلة › ولا كان 
كل دين يدعي الحقيقة لنفسه ويطلب من الناس أن يسلكوا سبيله 
لبلوغ الخلاص » كان من الطبيعي للسلطات الدينية إذا ما كانت ذات 
سلطة سياسية » أن تضطهد الذين يخالفونما وخاصة المفكرين » أما 
غاية الحم في صيانة الحرية البشرية في حدود الدستور › وبهذا فغرض 
الحكومات مناقض لغرض الأديان » وفي المآل فإن فرح يعزو تضارب 
الغايات هذه إلى الجذر المغاير لكل من نظامي التفكير » حيث من 
منطلق الوعي الديني فإن ( الحقيقة مطلقة ) بيا الوعي المدني ل 
راق ف و 

الثاني : الرغبة في المساواة بين أبناء الأمة مساواة مطلقة بقطع 
النظر عن مذاهبهم ومعتقداتم ليكونوا أمة واحدة يشعر أعضاؤها 
بعضهم بألمٍ بعض شعوراً حقيقياً . 

الال : انه لى هن وون الا الد نة اا ى الور 
الدنيوية ؛ لأن الأديان شرعت لتدبير الآخرة لالتدبير الدنيا . 

لزانم ضعف الاسة واس راز الف فه اال خاشاء آل 
ما دامت جامعة بين السلطة المدنية والسلطة الدينية » ويدخل في 


1۲ الديقراطية ومسألة العلمانية 


ذلك اضطهاد الذكاء والعقل » وخضوع السلطة الدينية لجاراة العامة 
وعواطفهم . ويغدو کل شيء جائزاً ا فيها إثارة التعصب الديني › 
لأن الحكومة الدينية مها حفظ كيانا لتقدم الأمر الذي من شاأنه أن 
يفتح الباب أمام لقان الد : كموي تخر باط الامة 
فيترتب على ذلك « تعريض البادئ الدينية المقدسة لأوحال السياسة 
وکذا ومفاسدها » . 

الخامس : استحالة الوحدة الدينية » وهذا أمر من أ الأمور 
وهو أكبر الأسباب التى دعت إلى الفتن والاضطرابات في الإسلام 
وامسيحية » وإلى هذا السبب تنسب كل الموادث الدموية التي حدثت 
فيها » إن الدين الحق واحد » فالمصالح لاا اض اا 
ات ا 

وعلى هذا فالرابطة التي تقوم عليها الدول الحديثة »ل تعد 
الرابطة والوحدة الدينية » بل الوحدة الوطنية والعلم والتحديث › 
ويقدم مثال ممد علي في انتصاره على الوهابيين بمشابة البرهان على 
أا ا عل اح الد اد 

وعلى هذا فإن العامانية » أو فصل الدين عن الدولة › ليست 
شأناً إدارياً وقانونياً إجرائياً ‏ يتم اختزالها اليوم في صيغة شكلانية 
سطحية » يبتزها النظام العربي القام » بالدرجة ذا ا التي يبتز ها 


. ٠٤١ - ٠٤٤١ المصدرنفسه › رأاجع من ص‎ )١( 


الد كتور عبد الرزاق عيد ۳ 


الدين ¢ ومع ذلك تہ تتفق هده التصورات السطحية السياسية عن 
العلمانية بين العاماني ومعادي العلمانية ف توصیفهم للنظام العربي 
الراهن بأنه غلاق" . 


)١(‏ تتفق حول التصور القائل بعامانية النظام العربي الراهن » تيارات الإسلام 
السياسي بهدف مناهضة ومعارضة هذا النظام » وهناك معارضة شعبوية تستند 
إلى زعم عامانية النظام » لإظهار عزلته ونخبويته وغربته عن الذات الثقافية 
للأمة » واعتبار أن العامانية سلاح في يد النظام العربي » لعزل الغالبية الشعبية › 
عن المشاركة . والمثال على هذه الأطروحات الت تضفي المشروعية على التأخر› 
باسم وثنية الخصوصية › وتشرعن للفوات الحضاري › باسم النقد الحضاري › 
کتابات برهان غليون . 
وهناك أطروحات تنطلق من أن العلمانية واقع منجز عربياً » مما يقودها إلى 
الانزلاق نحو إضفاء المشروعية على النظام العربي الذي حدثن وعامن المجقع › 
والمطلوب منه المزيد من هذه العامانية حسب رأ هم » والتي هي في المال ليست 
إلا إلحاداً أخلاقيا وضيرياً من قبل النخب الحاكة › التي لاتؤمن سوی بوڻنيتها 
السلطوية » بغض النظر عن العقل القابع في رأس الوثن » إن كان دينياً أم 
عامانياً . 
والمثال على هذه الأطر وحات التي ترى عامانية النظام العربي القام بوصفها واقعاً 
منجزاً » كتابات صادق جلال العظم » عزيز العظمة » الأمر الذي من شأنه أن 
يدفع لتذكر الأطروحات امس لفرح » بوصفها لاتزال طموحاأ للمجةع العربي 
بعد قرن تقريباً »> ويذكر بواساة عباس العقاد له بقوله : « إنك يبافرح أفندي 
طليعة مبكرة من طلائع هذه النهضة العامة » وسيعرف لك المستقبل من عملك 
مالم يعرفه الحاضر وستكون حين يفترق الطريقان خيراً ما كنت في هذا الملتقى 
القطر»: 


1٤‏ الديقراطية ومسألة العلمانية 


ذكرنا أن أحد مظاهر البرهنة › على أن محركات ودوافع فرح 
أنطون تثيرها إشكالات زمنه » وطموحه للإجابة عنها من داخلها › 
عبر تأصيل الحداثة والوعي الكوني جوانياً من خلال اختياره لابن 
رشد ولیس تحت تأثير رينان › قلنا : إن أحد مظاهر ذلك » 
اجتذاب الإمام عمد عبده إلى داخل المشكل » وكان هذا كسباً عظيا 
لصالح امشكل من أجل هيكلته وليس تجاوزه > بلورته وتأطیره › 
وليس حله » أي إدخاله ساحة الحوار » الذي سيدخل تاريخ الفكر 
العربي الحديث بوصفه أول حوار يتاز بالتفكير الشمولي  »‏ امتاز 
بزاوجة السياسة بالتاريخ والسياسة بيتافيزيقيا المعتقد الديني › دون 
أن يتناسى ظرفية المشكل وأفقه الفكري والتاريخي العام » وهو 
ماسمح بتطور الجدال بين المصلحين » وانتقاله من مقالة « الاضطهاد 
في الإسلام والمسيحية » إلى العلمانية وإلى التفكير في إشكالية 
النهضة ٠‏ . 


وفصل الدين عن الدولة » ستكون أولى الحاولات لصياغة نظرية في 

› ۱۹۷۲ › حيدر إساعيل : النجټع والدين والاشتراكية › فرح أنطون بیروت‎ )١( 
ص ۲۱ ۔ ۲۲ . عن كتاب ندوة المعرفة والسلطة في الجتمع العربي » معهد الإنغاء‎ 
ا ا ق ا‎ 
. 1 العربي ¢ الحدود والآفاق »> ص‎ 


الدكتورعبد الرزاق عيد ) 1٥‏ 


الدولة الديقراطية التي تقوم على الحرية والمساواة واحترام حقوق 
الإنسان » مستلهً مثل وقي الثورة الفرنسية › التي سيدير ظهره فها › 
لامن أجل الانكفاء والانغلاق وتحدي الآخر حضاريأ › عبر التباهي 
بخصوصية تأخر الأمة » كا يفعل المشرعنون لحداثة التأخر اليوم » بل 
مد بصره ما بعد الثورة الديوقراطية البرجوازية الفرنسية › باتجاه 
الديوقراطية بمضونا الاجتاعي والاشتراي . 


الإمام مد عبده الذي مثل أقصى مكن الوعي الدينى الفقهي على 
الاعات بات رن النعر ر اعا :حل الم دن 
الأطروحات » لكن ر اا ارز جد الشريعة » أي القبول 
بالحضارة الحديثة شريطة ألا نخسر إسلامنا » تلك هي الإشكالية 
المركزية لخطاب الإصلاح الديني › الذي تحسس لأول مرة بأن 
الصدمة التي أحدخا الآخر » تكشف عن هوة الفارق بين الشرق 
والغرب » وأن الإشكالية المركزية لتفوق الغرب إغا تكن في نظامه 
السياسي الضامن للحرية والمقيد للسلطة بالقانون › مقابل تأخر 
الشرق الذي يرجع أيضاً إلى طبيعة نظامه السياسي القام على 
الاستبداد » وهذا الموقف يصدق على الفكر الإصلاحي العربي 
والإسلامي عوما سواء ذلك الذي قام باسم السلفية » أو ذلك الذي 
أراد أن يكون ليبرالياً > وهنا يلتقي لطفي السيد مع علال الفاسي › 
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لى غد عد هس خو الدين التونى ٠‏ »وغاص عل اوملل 
إلى أن الموقف الأساسي هذا يشترك فيه من سموا بالسلفيين مع من 
نعتوا بالليبراليين » فالجيع ينطلق من إشكالية واحدة تقبل بالتأخر 
وترجعه إلى طبيعة المؤسسة السياسية وتقؤمه بناء على ثنائية 
( الشرق ) و ( الغرب ) . إذا كنانتفق مع هذا الاستخلاص 
الاستنتاجي » لكنا لانوافق على أن وحدة الموقف هذه تدل على أن 
التييز بين هاتين الفئتين ( السلفيين والليبراليين ) في القطر العربي 
ااا الد ل رمان 

إن المناظرة التى نحن بصددها تظهر وحدة الموقف تجاه الشكل . 
كن وة الف و لاف اا مرا ارما فة ر 
خصائصه » فالإمام مد عبده یعترض على مبررات فرح أنطون حول 
الفصل بين السلطة الدينية والمدنية ويدفعها.بالحجج الاتية : 

أولاً : لأن املك الذي يجك الأمة كيف كةن رد . 
دینه . 

ثانياً : إن الأجسام التي يديرها الحا هي الأجسام التي تسكنها 
الأرواح الي يديرها رؤساء الدين نفسها » فكيف يكن الفصل ؟ 


› راجع على أومليل : الإصلاحية العربية والدولة الوطنية › المركز الثقافي العربي‎ )١( 
۲٣ ص ۲۲ ۔‎ > \A0 < الدار البيضاء دان الوقن تاروت‎ 
. ۲۴-۲۲ المصد ر السابق › ص‎ )١( 


الدكتور عبد الرزاق عيد ۷ 


الا ان فول و اعظع ما اهر انكر وها ل له لن 
ا ا 

وال ال لااد ف خاو التاطرةء أن اعد اطرافا الاي تحر 
الصلح المتنورالأكبر إسلامياً في تلك الفترة ( مد عبده ) بدا خطابه 
هشاً موتا تقليدياً ومنغمداً أمام الكثافة النظرية الى انطوى عليها 
خطاب مقف ليبرالي لايحتل في ساحة الليبرالية » مايحتله الإمام من 
موقع متبيز في الساحة الإسلامية المصرية والعربية . 

فمقابل الماسة الكاسحة لفرح › كان الشيخ مد عبده يستدعى 
الزات الف ية الفط > والمورات ال افر ك دت الك 
٠‏ اللاهوتي › ليدافع عن خصوصية التجربة الإسلامية » ويقارع في 
الوقك نفسه بأسلحة كلامية عتيقة » المبادئ الفلسفية التارغخية 
والنسبية التي كانت تؤطر وجهة نظر فرح . 

حيث يكن القول : إن هذه المناظرة يكن أن تقدم عينة 
ميكروسكوبية كاشفة عن بداية لحظة تأسيسية وتأصيلية لنظامين 
(۱) ابن رشد وفلسفته » مصدر سبق ذکره » ص ۱٥۰‏ . 


)۲( کال سب اللطيف : مفهوم العلمانية ف الخطاب السا سي العربي › > سبق د گره › 
ص ۲۲۰ . 
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حدة عناصره المفهومية › وأدواته النظرية ذات النسل المفهومى 
ا ججانس للأصول المرجعية لكل منها دون لبس أو التباس کا يذهب 
أومليل . 

بل إن وضوح المرجعية النظرية الليبرالية في ترسية فرح » هي 
التي كشفت عن العمق الحافظ استراتيجياً في وعي الإمام » على الرغ 
من الأهمية التنويرية الإصلاحية لفتاويه وآرائه » وتعرفه على الفكر 
والمجتةمع الأوربي دون عقدة كره الأجنبي التي تضر اليوم من قبل 
مشرعني الفوات الحضاري › ومحدثنى التأخر على أا علامة على عمالة 
الإمام للإنكليز . لكن حقيقة الموقف السلفي من الإمام ليست في 
حقيقة موقفه من الأجانب » فقد نفاه الإنكليز ا نفوا عرابي » لكن 
معاداتہہ للإمام تتآتی ثانياً من خلال اعتباره الإسلام ليس مناقضا 
للعامنة » فهو بذلك يقر بشكل مضر بالاهمية التاريخية للعلمانية 
كضرورة لامجتع العربي الإسلامي باعتبارها لاتتعارض مع جوهر 
الإسلام . 


من أجل تأصيل جديد للديوقراطية عبر العامنة : 
عت ول رقفل لاطا ارو ) عو( لاط اة 
وکان المقصود من هذه الدعوة کا يىین - مد عاہد الجابري هو الدعوة 


الدكتور عبد الرزاق جيد 1 


إلى دولة قومية عربية » ضداً على الجامعة الإسلامية » أوالمطالبة 
ا خا عل الإ مرا رة اا م مارت ( الا 
و( الإسلام ) على مدى التاريخ العربي الإسلامي الحديث وكأنها 
اطلرو ن ماران .واا على هذا الاعتقاد › يتم استنباط 
أن راط الفانة والفروة واف اليو ال تة اا كن رة 
دور المقفين النصارى الشوام المعادين للدولة العثانية » ومن م 
المعجبين بالغرب » وبالتالي فإن أطروحة العامانية لم تكن ثرة إشكالية 
داخلية يطرحها واقع المثقف » إغا هي ثرة واقع آخر » ويتساءل ناقد 
الخطاب العربي المعاصر عن علاقة أطروحة بطرس البستاني حول 
فصل الدين عن الدولة كشرط « لوجود القدن وحياته وغوه » › 
قول : يتساءل عن علاقة دعوة البستاني هذه بالدولة التي يعيش فيها 
أي « وهل الدولة التي يعيش فيها هذا الرائد الليبرالي تجمع فعلاً بين 
السلطتين الروحية وال e‏ 

طبعاً لن نناقش مسائل كثيرة يثيرها كتاب الجابري هذا » وا 
سنتوقف عند بعضها نظراً لما تقثله أطروحات الجابري اليوم من 
تكثيف نغطي لما وصّفناه ب ( النزعة التراثية الحدثنة ) التي وظيفتها 
التوثين الاستشراقي للخصوصية › ومن ثم إضفاء المشروعية على 
0 د و دار الطليعة » بیروت » ط ۲ ؛ 


.. ۷٤ ۷۳ ص‎ ۷»: ۵0 


۷۰ الدغفراط وسال الان 


التأخر » عبر تحديثه بأدوات مفاهيية جديدة » تعطي كل المشروعية 
للأمة للتباهي بتأخرها بوصفه العلامة المميزة لخصوصيتها !؟ 


ولن نناقش نزعة الاستعلاء على الفكر العربي في هذا الكتأب › 
وتهميشه لأسماء المفكرين العرب منذ بداية تشكل العقل العربي 
الحديث إلى اليوم »> حيث لا يستحق واحد منهم أن يرتفع من الامش 
إلى المتن » ولن نناقش رمي الكلام على عواهنه حيث تقدم كتابات 
علي عبد الرازق وياسين الحافظ كمثال على ضحالة الخطاب العربي » 
وبحثه عن واقع آخر » بل ماسنناقشه هو تلك الأطروحة النوذجية 
المضاغة بترسية وف التتاظر القالى : العامانية د العروبة = الغرب - 
اللضاری > اول أن يضوغها خطاب المرب الحضاربة العاضرة : 

بطرس البستاني عندما ربط بين العامانية والټدن » كان ذلك في 
سنة ( ۸١١‏ م ) » أي قبل تبلور الأطروحة العربية المضادة 
للعثانيين » هذا من جهة › ومن جهة أخرى فإن دهشة ( الجابري ) في 
صيغة استنكار أن يكون هناك صلة بين أطروحة البستاني والدولة 
التى يعيش با » هي مدعاة للدهشة بحق » وكأن الدولة العانية 
ليست غوذجاً للدولة ( الأوتوقراطية ) التي تستعمل كل السلطات 
الروحية والزمنية › في تعزيز سيطرتا الاستبدادية ٠!‏ 


ان الدعوة الى ) التنظمات ) ¢ والفصل ہیں البلظات ¢ 
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وتحديث الدولة › ودمقرطتها وعامنتها › إغا انطلقت من وسط 
النخبة التركية › قبل أن تتعرف عليها النخب العربية الإسلامية أو 
السيحية » وإن إرغام السلطنة على الإصلاحات » والتنظطيات 
الدستورية لا يكن أن تفرضها إلا النخب التركية ذاتما بدوافع هضوية 
لدى جزء من الأنتلجنسيا التى أتيح ها أن تتعرف على الثقافة 
E‏ ؤال E NITE‏ 
والأرستقراطية التي راحت تستشعر الخطر أممام الغرب › فكان 
انحطاطها هو الحفز على ( ( تأورما ) 

إن العودة إلى المناظرة التي توقفنا عندها » لن تتيح لنا 
أي صلة بين موضوع فصل الدين عن الدولة › وفصل العروبة عن 
الإسلام »> حيث لاتبدو المسالة القومية ( العربية ) في أي حيّز من 
حيّزات امناظرة 

بل إن النقاط الجس التي عددها فرح › لا تتصل إلا بجضون 
الثورة الديوقراطية فكرياً واجتاعياً وسياسيا » وإذا كانت الثورة 
الديوقراطية هي ثورة قومية بالضرورة تاريخياً »> فإن عامل العلمنة 
هنا سيحضر في مستواه كعنص للدمج القومي › وهو العامل الخامس 
E OS‏ 
لكن بُعد الدمج والصهر القومي الذي تؤديه العامنة على مستوى البنية 


۷۲ الف اة وال اة 


التكوينية للاأمة » في خطاب المناظرة › لا يشير إلى الأمة العربية › 
ولا إلى سياق تناقضها أو صراعها أو تطلعها للاستقالة عن الدولة 
العثانية » بل يشير إلى الأمة بوصفها كياناً اجتاعياً تاريخيأ » ولعل 
المرجعية الواقعية التى كانت كامنة وراء المناظرة »> هي صورة الأمة 
ال ب رين اا ار ن اا جل 

هذا البعد العروبي القومي يإشكالية علاقته بالسلطنة العانية 
سيكون موضوع الحركة القومية المشرقية التي ستشكل بمحتواها الهاشي 
تراجعاً ونكوصاأ عن المستوى الليبرالي الديوقراطي العلماني الذي 
انطوت عليه مصفوفة الكواكي النظرية على سبيل المشال › وإن 
انت الزت التروب وسال الا عاد جى العاصر الور ةق فك 
الكواكى » أكثر من موضوعة العامانية » مع ذلك فقد كان هناك 
اراك ا وة رن غا اادد رلا ةق 
خطاب الكواكي » ومن نم دعوته للديانات أن تحك في الأخرة . 

لكن ما يعنينا في سياق بحثنا هذا إظهار أن الليبرالية العربية 
المؤغة والمدانة دنت وقوه وظقبا »انثالا كر قدرة عل اسلا 
تلك العلاقة المتشارطة سببياً بين الديوقراطية والعلمانية › وأن 
الليبرالية كانت أكثر استجابة لسيرورة العملية الاجتاعية » وانشغالاً 
با مشكلات المشتقة والمتولدة عنها » وطموحا إلى تأطيرها نظريا» 
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وهیکلتها في سياق فكري وثقافي يتحقق فيه وعي مطابق بالمشكل في 
مستواه الحلي الخاص › ومستواه الكوني العام » أي تملكه تاريخياً وفق 
وعي عالمي الطابع بالتاريخ › وثقة بروميثيوثية بدخول حلبته »› وحمل 
شعلته حيث التنوير يحضر مشروع راديكالي يتطلع إلى بعث النور 
في الداخل » داخل الذات الفردية للقارئ › والذات الثقافية للأمة › 
انطلاقا من الاطر وة اللهرة لضي الا مار الا ورف اسا ان تبت 
الأنوارمن الداخلأولاتنبعث أبداً » » هذا الوعي بالتنويرسيلحقه 
القصور في المشروع القومي والمشروع الاشتراي › حيث ستطغى لغة 
البيان السياسي البلاغي الخطابي » ومن نم الشعبوي › على حساب 
اللستوى التأصيلي الفلسفي للمارسة الفكرية ) تبلورت في المشروع 
الليبرالي متشلا في النص العقلاني الدي وقراطي العلماني المفتوح › 
منتجأً ومتحققأ في المارسة النظرية لتيارآحمد لطفي السيد › طه 
حسين » أحمد أمين » مد حسين هيكل » وعلي عبد الرازق الذي 
سنتوقف عند مشروعه بشابته المحطة الشانية على طريق تأصيل 
العامانية جوانيأً في البنية التكوينية للثقافة العربية » منذ لحظة 
تشكلها إسلاميا وحتى الآن » ولعل هذه السلسلة ( سلسلة لطفي 
السيد ‏ طه حسين ) هي التى ستتيح لمنظومة الحداثة الفكرية > أن 
تخرج من عزلتها النخبوية الأقلوية » كون الذين بشروا بها ( شميل - 


اس اون ال ف ت :بل ا رر ین : 


۷٤‏ ) الدع اط وسعالة الففانة 


د خوت سو لسن الات تور ال دغل کل اکل 
الفكرالمطلق والغيي .. فلم يكن غريبأًأن يبدو هؤلاء المفكرون 
السيحيون أمام المسامين المةسكين بأهداب دينهم » وخاصة « رجال 
Eee‏ 

.  ةيدىلقتلا‎ 


ولاسيا أن هذه السلسلة التنويرية العامانية » كان ينظر إليها 
بوصفها استراراً لأحد خطي المعادلة التوفيقية التي سيلحقها التصدع 
ا ار جس لا ا ع اب 
الإسلام » أو متحمس لتعالم الإسلام على حساب قم الحضارة الحديثة › 
لكن هذه السلسلة الليبرالية › إذ كانت تمتص الثقافية العا مية › فهي تعيد 
إنتاجها من خلال النظر إلى الثقافة العربية والإسلامية » بوصفها جزءا 
لايتجزأً من الثقافة العالمية »انطلاقأ من قانون التشابه والتغاير 
الخلدوني » أوالثابت والمتحول ( الكوتي )- نسبة إلى أوجست كونت- »› 
ااا ور ا ا 
التحول » هو الثقافة الوطنية والقومية › با تخضع له من تأثيرات 
تتصل بخصوصيتها التاريخية › وعلى هذا فإن هذه الكوكبة من 
الطلائع الليبرالية الديوقراطية العامانية التي تجد ها جذوراً في 


(0' د . هشام شرابي : المثقفون العرب والغرت 2 دازا النهار للش :> ببروت › ط ٣‏ » 
د ) ) د 


ا ۷ 


الازهر > ومدرسه مد عبده › ۳ مد أنظارها إلى الكوني إلا عبر الخاص 
ا حلي » ولم تستحضر المنظومة التنويرية العقلانية › نقلا وترجمة 
) کونت ۔ میل ۔ سبسر۔ بوخار۔ رینان - دورکهايم ) فحسب » بل 
ملت هذه المنظومة كداة اختراق فعالة هاجياً لتفحص الذاتية 
الثقافية والحضارية للأمة » فأنجزوا فى ميدان الدراسات التراثية 
( فلسفة - أدبا تاريخاً ) مالم تنجزه الحركة السلفية وما لن تنجزه › 
لان الأدوات المعرفية للسلفية ونهاجيتها التحليلية › لاتتيح ها سوى 
نقل التراث » والاستهداء به لتوجيه خطوات ا في الحاض » وتصويبها 
نحو المستقبل . 

وفكدا طهر ولا ول هة قرات جديدة للراتفء فادرة غل 
إدراج منظوما ا المنهجية الحديثة في موضوعات فكرية وثقا 
محلية » فيتاح للذات الثقافية للأمة أن تغتنى برؤى ومنظورات 
جديدة على ذاتيتها » ونسق خصوصيتها » فتخرجها من عزلتها 
وانكفائها الحلي الإقليي القومي لتكون جزءأً من حركة ثقافية كونية 
شاملة . 
علي عبد الرازق / الإسلام وأصول الح 

هذا سيخرج من عباءة مد عبده ذاته شيخ ا ا 
بمكنات المشروع الإصلاحي الإسلامي المستنير للاأمام إلى حدوده 


۷٦‏ الديقراطية ومسألة العامانية 


القصوى فيقوضه » أراد علي عبد الرازق أن بحجدد مشروع الإمام في 

دمج الإسلام مع مستجدات العصر » فألغى المثروع برمته › ليجد 
نفسه طريد الأزهر والحكومة والخديوي ذاته » وليجد نفسه في ساحة 
معرفية أخرى مغايرة وختلفة مع الساحة الأولى التى بدأ منها > هكذا 
سيخرج الليبرالي لأول مرة من الشيخ ليتوحد الخطاب العلماني 
الديوقراطي حول منظومته الفكرية والثقافية والسياسية التي تتجاوز 
اللل والنحل » وبعملية الانتقال بتعبيرها الثقافق هذا › كان يتحقق 
انتقال في ساحة السياسة والاجتاع » وهو الانتقال من مجتع ( الملة ) 
إلى مجتع ( الأمة ) الذي سيكون اسم حزب هؤلاء الليبراليين حيث 
تأسس حزب « الأمة » سنة ( ۱۹١۷‏ م ) بعد خمس سنوات على 
امناظرة ( عبده - فرح ) وهو حزب يضم أتباع الإمام » الذين كانوا 
يسمون في السنوات الأولى من القرن العشرين ( حزب الإمام ) 
ليصبح فيا بعد ( حزب الأمة )" الذي سيصدر صحيفة ( الجريدة ) 
برئاسة أستاذ الجيل أحمد لطفي السيد والذي ستكون موضوعة الحرية 
السياسية إشكاليته الفكرية المركزية معبراً عنها ببرنامج المطالبة 
بالدستور » هذه الحركة السياسية التي كان يقودها ( السيد ) كان 
ينتج معادها النظري الفكري في مشروع ( طه حسين ‏ أحد أمين - 


)۱( لبرت حوراني : الفكر العربي في عصر النهضة › سبق ذ ۵ ص ۲۰۸ . 


الد كتور عبد الرزاق عيد 
عبد الميد العبادي ) ومعاد ما التأصيلي النظري السياس في كتاب 
» الإسلام ا الح «( لعلي عبد الرازق سنة ( ۱۹۲١‏ م ( . 


لعل الاه الا هدا الاب د اللىي دى فة احارى ا 
للضحالة والبحث عن واقع آخر - !؟ تكن في أنه من الكتب النادرة 
ليس في الفكر العربي فحسب » التى تستجيب للحظتها التاريخية » 
ولراهنية واقعها وتفعل فيه هذا الفعل بل ويثير ردود فعل تعرض 
صاحبها لكل هذا التعسف من قبل السلطة والجټع معاً . 


لن نتوقف عند سياق الملابسات التاريخية التي حفزت على إنتاج 
: : اا : a‏ 
الكتاب › فهي معروفة › ومعروفة بالتفصيل في مراجع كثيرة 


لکن الاعاى ف الام ةو دى ي خان ك ار هة الا 
والمتجددة للكتاب خلال ثلاثة أرباع القرن العشرين » حيث يبدو 
الكتاب حتى اليوم بثابة الأطروحة المضادة الحايشة والملازمة لتجدد 
الدعوة إلى نظام إسلامي للح » وإذا كان من المفهوم ألا ينتج نص 
دعاوة الإسلام السياسي معطيات جديدة لتدعي نظرتهم في مسألة 
الخلافة لكن ليس من المفهوم على الفكر العربي الداعي للحداثة » ألا 


» راجع علي عبد الرازق « الإسلام وأصول ا لحك » » دراسة ووثائق بقلم مد عمارة‎ )١( 
. ۹۷۲ › ۱ المؤسسة العربية للدراسات والنشر > ظط‎ 


۷۸ ) الديقراطية ومسألة العلمانية 


ينتج نصا قادراً على تجاوز « الإسلام وأصول الح » فإذا كان من 
المكن تفسير الموقف السلفي ب ( النقل ) والاجتهاد في حدود 
القزل :ف لايك فر رر ورات الك الري اليك عن 
إنتاج نص يتجاوز نص عبد الرازق » سوى أن التيارين ( القومي - 
الاشتراكي ) اللذين طُرحا بديلاً لليبرالية تخليا عن آم إنجازاعا › مةثلة 
« بالديوقراطية كأداة تجديد للسياسة › وبالعامانية كأداة تجديد 
للثقافة » . فباسم القضية القومية ومحاربة الاستعار » عند القوميين › 
وباسم القضية الطبقية ومحاربة الإقطاع والبرجوازية الرجعية » عند 
الاركسية العربية › أجمع القوميون والماركسيون على واد 
ال ا وو او ا ا ق 
سرت ا کن رلو و د اراي ا اا 
لتنفس العقل هواء متجددأً » يتجدد من خلاها العقل ويتعامن . مع 
وأد الديوقراطية ستتشخصن السلطة القومية » وتنوثن حول الزعامة 
الملهمة » الي تفكر وتقرر وتحب وتكره وتقبل وترفض نيابة عن 
الناس » وباسم الناس » عبر شعبو ية عكست زعامة كارزمية حقيقية 
في البداية من خلال ( الناصرية ) ›لكنهاستغدو كارزمية 
كاريكاتورية لاحقاً » لاتټتع بأية مقومات معنوية تقنحها الهالة 
الطقسية الى كانت للناصرية › سوى ماتصطنعه وتدبجه وسائل 
اال اما اجب 


الدكتور عبد الرزاق عيد 2 

نص ( الإسلام وأصول الحك ) تحقتق في تلك اللحظة التاربخية › 
التي كان الإنكليز والقصر » يريدون نقل مركز الخلافة من الأستانة إلى 
القاهرة » بعد أن ألغفاها مصطفى كال أتاتورك » وأسس سنة 
۱۹١١ (‏ م ) الجمهورية التركية . 

هنا يشهر النص سؤاله : هل الخلافة ضرورية حقأ'؟ 

وهنا يعرض للأراء القائلة بالخلافة »> إن كانت ترى أا مسةدة 
من سلطة الله أو من إرادة الأمة » فاا في المآل تجمع على عدم إمكان 
الاستغناء عن الخليفة لإقامة الشعائر الدينية وصلاح الرعية › هي إذن 
تجمع أيضاً على الاعتراف بسلطة الخليفة بوصفها ( أمرأً واجباً ) . 

بعدها يقوم عبد الرازق بتفنيد هذ الأطروحات » ونقضها 
ودحضها › ليخلص إلى تقويضها قائلاً : « فالخلافة ليست في شيء من 
الخطط الدينية › كلا ولا القضاء ولا غيرهما من وظائف الح ومراكز 
الدولة » وإغا تلك كلها خطط سياسية لاشأن للدين بها › فهو م 
يعرفها » ولم ينكرها ولا هى عنها » وإنغا تركها لنا لنرجع فيها إلى 
احم الل وارب الي وو اعت السا ا ان دو ارق 
الإسلامية وعمارة المدن والثغور ونظام الدواوين لاشأن للدين ها 
وإغفا يرجع فيها إلى العقل والتجريب » أو إلى قواعد الحروب 
و الاو بالا ن 
)١(‏ المصدر السابق »> ص ۱۸۲ . 


Ü‏ ) الديقراطية ومسألة المامانية 


إذا كان في صيغة السؤال الأول » والإجابة عليه » ما يرد مباشرة 
على طموح الملك فؤاد لمنصب الخلافة وعلى الجوقة التي شكلها الملك 
للدعوة إلى عقد مؤترالحلافة ومن ثم على الإنكليزالذين كنوا 
يطمحون إلى السيطرة على العام الإسلامي من خلال خليفته المتوج 
من قبلهم » نقول : إذا كانت المسألة عند هذه الحدود » فالكتاب 
بذلك أدى دوره الوظيفي في زمن صدوره »› بوصفه معبراً عن إرادة 
الليبرالية المتنورة في حزب الأحرار الدستوريين » لكن السؤال 
يتجاوز زمنه الظرفي › ليكتسب تاريخه الشرطي › عندما يطل من 
وراء السؤال سؤال أخطر يتخطى الظرف نحو الشرط » ويتجاوز 
لحظته الزمنية باتجاه تعمم الدلالة النظرية تاريخيا » فيطل السؤال 
الحفز لشمولية المغزى والدلالة في نص ( الإسلام وأصول ا لحك ) ليتخذ 
طابعه الكلي في صيغة هل هناك نظام إسلامي للحك ؟ 

وهذا ما يفسر لنا حدة ردود فعل الخطاب السلفي › حتى لدى 
سلفي مستنير كرشيد رضا الذي قال عن الكتاب « بأن الكتاب آخر 
محاولة يقوم بها أعداء الإسلام لإضعاف هذا الدين وتجزئته من 
الذاغل. 

ومد بخيت يذهب إلى حد القول : « إن نظرية عبد الرازق 


)۱( الوت حوراق. الفكر العرى ى عضر اة ىكره ضس ١١‏ 


الديقراطية ومسألة العلمانية ۸۱ 


تېدد ضمناً نظام العقيدة الإسلامية بكامله » وذلك بحاولتها هدم أحد 
الأركان الأساسية : عقيدة الخلافة » ويضيف إذا كان النى ليس زعيا 
ساس واا لهت ان ا وال اور اى ا 
وإما جب تغيير مفهومنا فا › أي تغيير ماهية الإسلام ذاته > ويضي 
الشيخ بخيت أبعد » عندما يرى في نظرية عبد الرازق أا تقود إلى 
إنكار الشريعة ذاتيا » . 

هذا المكتسب المدني الديوقراطي الذي أنجزه الكتاب على المستوى 
النظري الراهنى والإجرائي » يرغم خصومه على الالتفاف والقيام بعملية 
احتواء لوظيفته النظرية › عندما يحاول شيخ الازهر- بخيت - في رده 
الطول » أن يعلن أن الرأي الصحيح هو القائل بأن الأمة هي مصدر 
سلطة الخليفة › رافضا الرأي السنى الآخر القائل بأن الله هو مصدر 
اة ومان الك غي ارات اراي الى رر 
الخليفة والإمام الأعظم إغا هو ۳ ديقراطي » حر » استشاري » 
وره کات الله وة رسال 


السات ال ف ءل بف أبضا أن ap‏ 


(۱) المصدرنفسه › راجع ۲۳۱ ۔ ۲۳۳ . 


AY‏ الديقراطية ومسألة العمانية 


وهكذا نرى أن التوفيق بين المفاهم الإسلامية والمفاهم الحديثة التي ثار 
عليها الكتاب السالفون أصبح اليوم مقبولاً بلا تساؤل . 


ويبدو أن الشيخ بخيت لم يكن يعم أنه بقوله هذا » إغا كان يهد 
لتوغل العقلانية الغربية في الإسلام » وهو مامن أجله انتقد 
)۱( 


هكذا سيكون صوت شيخ الأزهر ( بخيت ) » معبراً عن إرادة 
القصر › وإرادة الإنكليز » وكبار القوى الحافظة والتقليدية في مختلف 
أنحاء العام الإسلامي » في تحوير الوظيفة الدلالية معرفياً للكتاب من 
وظيفة سياسية › إلى وظيفة دينية » ۴ شاء نها الإنكليزان تكون › 
يتحدث مد عارة محقق وناشر كتاب ( الإسلام وأصول الحك ) 
قائلا : إن الكتاب « م يكن بحثاً أكديياً من أبجاث السياسة أو عل 
الكلام عند المفكرين والمثقفين المسامين › وإإنغا كان بالدرجة الأولى 
وقبل كل شيء » جهدأ سياسياً في معركة سياسية حامية » بل 
ضارية » وقائُة على قدم وساق » ا كان تحديأ لعرش وملك بكل 
ما وراء ما من قوی وإمکانيات › ا كان مناوءة لقطاعات عريضة 
محافظة في مختلف أنحاء العال الإسلامي وفوق كل ذلك كان أحد 


. ۲٣٣٠ص‎ »› المصدرنفسه‎ )١( 


الد كتور عبد الرزاق عيد AY‏ 


العوامل التي أفسدت على الاستعار البريطاني في مصر والشرق 
الإسلامي النجاح والاستفادة من لعبة الخلافة هذه >" . 


قد تكون العوامل المباشرة التى حددت موقف الإنكليز المضاد » 
هي ما یرنه ان لى اف ا نالرت اا ورا 
احترام شكلى وزائف لثقافات الشعوب » هو الذي يحرك الموقف 
الغربي عموماً » والإنكليزي هنا » حيث ( الكرومرية ) التي أشرنا 
العا فل :ن اة الاي اا ا بو اها 
خصوصيتها » من خلال الحفاظ على خصائص عقلها › قبلياع ا 
ومسبقاتا أو ما يسميه غوستاف لوبون بالطبائع القومية للثقافة › 
نقول هذه الكرومر ية الاستشراقية هي الثاو ية في « ميكانيزم »العلاقة 
بالتنويرفي العام التابع » حيث الإنكليز الذين تربطهم صداقة 
بالأحرار الدستوريين » يضحون بأصدقائهم سياسيا » عندما يتجرا 
لدو عل حرا آل جر تعر اترا و اا ولرک 
والأطراف » فالحداثة الوحيدة المقبولة للغرب » هي تكييف البنى 
لميكلية الاقتصادية والسياسية وتحديثها ما يثفق واحتياجات 
امركز» أما حداثة العقل » نظم التفكير » آليات الوعي والفهم 
ا واا وا هي امي وخر واا 
)١(‏ راجع تمد عارة : اللابسات التاريخية لصدور الكتاب ( الإسلام وأصول الحم ) » 


شی د کرو ٤‏ کن ۸:: 


A4‏ الديقراطية ومسألة العلمانية 


يخاطبنا الإسرائيليون › ام ا يحترمون خصوصيتنا المستبدة » فعلينا 
أن نحترم خصوصيتهم الديوقراطية » أي إنهم لا يستطيعون تقدم 
التنازلات دون العودة إلى الشعب » في حين أن الحاك العربي قادر أن 
يفعل مايشاء بالأوطان والشعوب » وه يحترمون حقوق الحكام 
العرب وحریاتم في أن یکونوا مستبدین | يشتهون › ولكل موقف 
فة واس فل هاوالاط و تم صياغة ثنائيتهم العتيدة 
اليوم »> عن الصراع بين الأصوليات › والحداثة » فكل ما يتصل 
بالحداثة بجحب أن يكون ملحقاً بهم وبأنظمتهم العربية التابعة » وكل 
مناهضة لمشاريعهم في السيطرة والمينة يصور على أنه تعصب › 
أصولية » إرهاب › وعلى هذا فإن السلسلة التنويرية ( الديقراطية - 
العلمانية ) التي تمثل تيار اليسارفي ( حزب الإمام ) بدءاً من الإمام 
نفسه وصولاً إلى عبد الرازق إنغا كانت تؤصل النظرفي قضايا الحك 
والدولة » ليس استعارة من الغرب » بل تفاعلاً خلاقاً مع الواقع الذي 
م يعد واقعاً مغلقأ منكفئًاً » بل هو واقع أصبح مرغماً على العولة 
والكوننة التى فرضها التوسع الرأسما لي اقتصادياً وسياسيا » واصطدم بها 
ثقافياً وفكرياً » انطلاقا من طبيعته ا مخناقضة » وبنيته القاة على التطور 
اللامتكافئ » والعاجزعن تجنيس العام معرفياً » ثقافيا » أخلاقياً . 
وهكذا فإن المشروع الليبرالي العربي » الذي كان يفترض أن 
يشكل العمق التاريخي فكريأ وثقافيأ » للتيارين القومي 


الدكتور عبد الرزاق عيد اف 


والماركسى > حيل دونه وأن يحقق وظيفته التاريخية خارجيا 
وداخلياً » فاكتفى المجتع العربي بليبرالية اقتصادية كومبرادوية » 
اة رة ا بلا سيادة أو كرامة وطنية وقومية » بعد أن 
قات ريا موا ر القري د البارى) ار اع 
والدولة من المكتسبات المدنية والدستورية والثرعية العقلانية 
التعاقدية » لتعود بالدولة إلى مستوى مادون الدولة › باعثة الهوذج 
السلطاني ( المملوك العثاني ) على أنقاض دولة الاستقلال » الجامعة 
الوروت الال وال الك لاله وفك الدولة اة 
الى يفترض تعريفاً أن تكون ( دي وقراطية ۔ علمانية ) - صورة 
لانبعاث كل الموروث الاستبدادي الشرق تحت شعار الشرعية 
الثورية › المتحكة بام الأمة قومياً وطبقيا » وبالتوازي مع هذه 
الدولة المشخصنة في صورة ( حاكية بشرية ) مطلقة »› كانت تصاغ 
ر اا اة لااو يع ووی دن 
راسياق اکر اى فام به اوري او وسا سا 
للإسلام »> وسياق التكفير الذي أعلنه سيد قطب ضد بتع لا يعرف 
وعيه الاجتاعي الشعي ثقافة له سوى الإسلام !؟. 
وكان من الطبيعي على أنقاض الدولة القومية الوطنية الشعبوية 
الكارزمية ( الناصرية ) أن يقدم النوذج المضاد قي صورة 
اة ا الع 0 ااا وة 


3 الدعتاطة وممالة العلانة 


الناصرية » كمعادل « لنزع التسييس » من امجقع يدان دهت 
الناصرية أعظم إنجاز ها ف التاريخ العربي والإسلامي › وهو نقل 
السياسة من جال( الجا السلطان الخلافة -أهل العقد والحل-الدولة ) 
ال ساح المحم الفعي ٠‏ الان ءولاول فرة بشع الاس 
كيانيتهم ( ارفع رأسك ياأخي العربي ) لكن هذه الدعوة إلى استشعار 
السيادة الوطنية والقومية › كان يرافقها نزع هذه السيادة على المستوى 
السياسي الداخلي والثقافي » حيث الثورة القومية لم تنتج معادها 
الضروري تاريخيا في الديوقراطية لمنحها نفحة جديدة وحديثة › سها 
وأا لأول مرة تكتسب بعدها الشعبي والجتعي › ولم يرافقها معاد ها 
الضروري في إعطاء ا مجع المدني الاستقلالية التق هي السمة المميزة 
ا الد ف اال ي ات ر 2 ااا 
عن السلطة السياسية » حيث ستكون العامانية ‏ عى فصل شؤون 
الدولة عن الدين - هي بدورها ناتج مباشر لاستقلالية الجع المدني › 
والعامانية التي هي رة هذا الفصل « لم تلغ الإيان بل لعلها قوته 
وحررته من الشكليات وعنصر الفرض وصفته من الابعاد الخرافية الي 
صحبته في الماض » فلا يرى المسيحي الأوربي المعاصر تناقضاً بين 
انه وقبوله ا Te‏ 

ES EN ET 

المعكوس » معهد الإنغاء العربي »> ۱۹۸٩‏ ۰ ص ۸9 - ۸1 . 


الدكتورعبد الرزاق عيد Av‏ 


وبهذا المعنى » فإن كان هذا البحث يؤكد على الترابط الضروري 
والعضوي بين الديوقراطية والعامانية › وحاول أن يستجلي إدراك هذا 
الرابط من خالل اخ د تارات المداتة الك ية ال ة 
( الليبرالية ) > فلكي يؤكد أن الليبرالية بدعوتا إلى العلمانية لم تكن 
مغرّبة › أو مستعيرة لناذج جاهزة » أي إا لم تكن نبتة شيطانية في 
ارض قفراء › إن الليبرالية شكلت العمق التاريخي لثقافتنا الوطنية 
يايلائها لمسألة العامانية أمية مركزية في منظومتها الديوقراطية › 
لكن التدخل الاستعاري المسةر لكبح المضون التنويري العقلاني 
التحديثى لامشروع › وشعبوية المشروع القومي واليساري › أنست 
الحركة التقدمية العربية ( القومية ‏ الاشتراكية ) › أن العلمانية تشكل 
( الجذرالإبستةولوجي - المعرفي ) المشترك لكل هذه التيارات الى 
حداف اف ال اة اام ۰ 
العلمانية كضرورة ديوقراطية : ) 

إن ا على هذا الترابط الضروري › واستقصائه تاريجيا : 
وفلسفياً وسوسيولوجياً » لا يلغي التأكيد أيضاً على أن العلمانية التي 
بدأت في صيغة فصل الدين E‏ > ليس معناها فصل الدين 
الجتع والشعب » أي لاتعي اتتيخاة العين اواختزال:العلافات ن 
الدين والعامنة أو بين الروحي والزمني › وتقليصها إلى مجرد مسألة 


۸۸ الديقراطية ومسألة العلمانية 


فصل قانوني شكلي بينها » أو إلى جرد مسألة القييز بين عام 
التيولوجيا › ( اللاهوت ) وبين الفلسفة » أو بين الأسطورة والتاريخ 
على الرغم من عدم التقليل من أهية الفصل بين السلطات التشريعية › 
والقضائية » والتنفيذية السياسية والروحية » وفائدة ذلك لتأمين 
السلام الاجتاعي واحترام حقوق الإنسان » إا لاتعني استبعاد الدين 
- إعادة النظرفي مفهوم الطبيعة والتاريخ . 

ومن نم وقبل كل ذلك » تحيلنا إلى مسائل أعق وأكثر جذرية › 
والمقصود بذلك مسألة الكينونة ( أو الوجود بالمعنى الأنطولوجي 
للكامة ) ومسألة القية » ومسألة الحرام والمقدس » ومسألة التعالي › 
وال الحت> ومسالة لدل أو الفدالة و ا اله و اللو 
والبقاء الأبدي وفق تعبير مد أركون ‏ . 


إن تقوم الديوقراطية › واستخدامها وشيوعها بلا حدود او 
)١(‏ راجع دراسة أركون حول التجربة الكالية › ص ٩٤ ٩۳‏ » عن کال 

عبد اللطيف » عن مفهوم العلمانية في الخطاب السياسي العربي » سبق ذكره › 

ضا 

- راجع أيضاً مد أركون : الفكر الإسلامي »› نقد واجتهاد » ترجمة هاشم صالح › 

دار الساقي ط ۲ › ۱۹۹۲ » ص ٦٩‏ . 


الدكتور عبد الرزاق عيد N‏ 


المعرفي والحذر السياسي » من التسرع والخفة التي طالما تيز بها الفكر 
السياسي العربي في تعامله مع المصطلحات الفكرية والسياسية » هي 
التى تحرك عفزات هذا البحث ووظيفته » وهي أن الدفاع عن 
الديوقراطية ينبغي ألا ينتهي إلى المآل المأساوي الذي انتهت إليه 
معظم المفاهي العظية التي تحمست واندفعت وضحت من أجلها هذه 
الأمة » وقد تنبه ناصيف نصار إلى عملية التقوي والاختزال والاجتزاء 
التي تلحق بها فيعبر عن ذلك قائلاً : 

إن « الدفاع عن الفلسفة الديوقراطية يكون دفاعاً ناقصا أو 
مبتورآً إذا أسقط من المحساب قضية العاانية : فالديوقراطية تعى أن 
الشعب سيد نفسه » وأنه بخضع للقوانين التي ينها لنفسه > ويط 
الحكام الذين يكلفهم إدارة الشؤون العامة ماداموا أهلاً لثقته › إا 
إذن تفرض وجود شعب واحد تضرف سیاسیا کا يتصرف الفرد تجاه 

یا غ ری ا عل مها فل ع انی 
و ال عا الاو فل ر ن كا ل الع ماه 
a N‏ 

فالقضايا الكبرى » قضايا الأمة والجتع لا تحتل التدليس والخاتلة 

والمراوغة فلا بد من مواجهة القضايا وفق منظوماتا الداخلية › 


)١(‏ ناصيف نصار : مهات أمام العقل السياسي العربي » مجلة الفكر العربي المعاصِ 
عدد ۱٤١‏ ۔ ۱۵ آب ۔ ایلول ۱۹۸۱ › ص ۳۲۸ . 


۹۰ الدعقراطة وستالة اللائ 


وأجناسها المنطقية › وأنساقها وبناها المعرفية التكوينية المتناغمة ف 
N‏ ۰ 

ففهوم العامانية » هفهوم الديوقراطية لا يشذ عن المفاهيم 
الفلسفية الأخرى التي نشأت معه في دائرة فلسفة الأنوار » إنه ياثل 
مفهوم الحرية والتسامح والتقدم ويتداخل معها في نسيج خطاب 
الانوار > حيث وجدت سلسلة حلقات المنجزات الفكرية والعلمية 
والتقنية والسياسية والاقتصادية › وفي هذا السياق تحضر التجربة 
الكالية في تركيا بوصفها تجربة تستدعي إطالة تأمل » قام بها 
أركون » حيث فيها فتنة الانقطاع » وتدشين المغامرة القطيعة › 
الثورة » وإرادة القوة » صناعة التاريخ › النيل من المناخ السييائي 
لشعب وتاريخ ونظر e.‏ 

أياً كانت النظرة إلى التجربة الكالية » ا ها وما عليها › وما 
يكن قوله عن النقل » والاستعارة لناذج جاهزة » أو الحديث عن 
إرادة القوة »> وصناعة التاريخ » فإن صورة المجتع التري اليوم › 
تعطي مؤشرات لصالح التجربة » تقشل بإجاع الاقتصاديين على أن ٍ 
ترکیا هي البلد الإسلامي الوحيد اليوم › القادر على الاحتفاظ بوقعه 
في قسمة العمل الدولية » دون أن هبط إلى مستوى عام رابع »> بعد أن 


. ٣٤۳ ۔‎ ۲٤۲ مفهوم العامانية في الخطاب السیاسی العربي » سبق ذکره » ص‎ )١( 


کور ه الرراف غد ۱ 


سقطت ثلاثة تجارب مهيأة مثل هذا الدور خرجت من حلبة التنافس 
الدولي والعالمي تباعا » مصر مع السادات وإيران مع الثورة الإسلامية 
وحلول شيوخ البازار محل التكنوقراط ورجال الأعمال » والعراق بعد 
فا لحر اء الاس نة 


ألا يكننا أن ننهي رحلتنا النظرية هذه » بالسؤال الواقعي 
ا اع ردا ا ر ق ا ا ی 
يكن له صلة با أنجزه هذا البلد نسبياً في مجال تحقيق تلك العلاقة 
بين الديوقراطية والعامانية »> نكرر « نسبيا » . وهذه المكتسبات في 
لجال الديوقراطي - العلماني » ألا تفر لنا أنه البلد الإسلامي 
الوحيد الذي تكن بسبب بنيته التكو ينية الديوقراطية _ العلمانية 
النسبية هذه » أن ينتج المعارضة الإسلامية الوحيدة المدنية › والقابلة 
للتعايش والحوار والاحتكام إلى صناديق الاقتراع » والقبول بالتعددية 
و ل و ا و رة ووو ا وچا 
أو خلافية » وأن تكون درجة حضوره في قسمة العمل الدولية تتجاوز 
ستة أضعاف حضور مصر وإيران مثلاً ؟ " . 
)١(‏ تبلغ الصادرات السنوية التركية » وهي كلها غير نفطية » ٠١‏ مليار دولار » وثة 

تقديرات للعام ۱۹۹١‏ » أا تبلغ ٠٠‏ مليار دولار » في حين أن إججمالي الصادرات 


الملصرية لعام ١‏ قد بلغ ٠,٦‏ مليار دولار مقابل خمسة مليارات للسنة المالية 
السانقة ت 


۲ الديقراطية ومسألة العلمانية 


= والملفت في هذا الرق أن الصادرات غير البترولية تبلغ ۲,١‏ مليار دولار 
والصادرات البترولية تبلغ ۲,۲ مليار دولار . 
ا الصادرات الإيرانية » غير النفطية › فهي تتراوح منذ ۱۹۹۱ بين > إلى ٤,٥‏ 
ملیار دولار . : 
- عن مد حسنين هيكل يكاشف ويكشف ويستكشف » حور العام » أجراه 
جهاد الزين وعمرو ناصف › السفير » الاثنين ۱۹۹۷/۱/١‏ . 


الأستاذ محمد عبد الجبار 


لإسلام وا والديمقراطية 


في 
معركة البناء الحصاري 


التكامل بين الإسلام خیارا حضاریا 
والاليات الديقراطية خياراً إجرائياً 


المقدمة 

تعاني البلدان الإسلامية » كغرها من بلدان العام الثالث من 
حالة التخلف السياسي المةثل بقيام الأنظمة الدكتاتورية الثمولية 
سواء أنظمة الحزب الواحد أو الأنظمة الفردية » التى يرافقها عادة 
انتهاك شامل لحقوق الإنسان وسحق للحريات السياسية العامة » 
فضلاً عن التخلف الاقتصادي » وتدني مستوى المعيشة » وارتهان 
اقتصادات هذه البلدان بالدول الرأسمالية الصتاعية الكبرى ء وهدر 
الثروات العامة » وارتفاع معدلات المديونيات الخارجية .. إلخ . 

والتخلف هو العامل الأكثر إعاقة لتب الإنسان موقع الخلافة فى 
الأرض كا أراد له الله . 

3 وإذقال رَبك للملائكَة إي جَاعل في الأرض خليفَةً ) 
[ اة 

والخلافة حركة في اتجاهين متوازيين ومتكاملين : حركة في 
على الكائنات » فيكون تفوقه هذا سر سيادته عليها » وحركة في 
الارض والطبيعة لاستهارها واستخراج كنوز ها المودعة فيها 


1٦‏ الإسلام والديقراطية في معركة البناء الحضاري 
E‏ 


والمسخرة للإنسان الخليفة » فهي « حركة دائبة نحو قي الخير والعدل 
والقوة » وحركة لاتتوقف > . 
والهو الحقيقي حسب المفهوم الإسلامي › وبعبارات السيد مد 
باقر الصدر » هوأن « يحقق الإنسان الخليفة على الأرض في ذاته 
تلك الق التي يؤمن بتوحيدها جميعاً في الله عز وجل › الذي 
استخلفه واسترغاه أمر الكون » فصفات الله تعالى وأخلاقه من العدل 
والعم والقدرة والرحمة بالمستضعفين والانتقام من الجبارين ومن الجور 
الذى لاحد له هى مؤشرات السلوك في مجتع الخلافة وأهداف الإنسان 


رخادعل هة الى شر ايا الصدر ان جل اا 
البشرية الق حا و ن ر هة ار ك الا 
نحو هدفها المطلق الكبير » كل الشروط الموضوعية وتحقق ها مناخها 
اللازم وتصوغ العلاقات الاجتاعية على أساس ركائز الخلافة کا يحددها 
ا 

وتدور ركائز الخلافة بشكل أساسي حول الإنسان وعلاقاته 
الاجتاعية › فالإنسان حر ومسؤول » من جهة وتقوم علاقاته 
)١(‏ الإمام الصدر » الإسلام يقود الحياة ٠١١‏ . 


(۲) الإمام الصدر › الإسلام يقود الحياة ٠١۹‏ . 
(8) المصدر التاق ا 


الأستاذ مد عبد الجبار ۷ 


الاجتاعية على أساس الأخوة العامة ومنع الاستغلال والتسلط 
الاح اد اا ا ی ا 


ويتطلب المفهوم الإسلامي للتفية بناء امحتوى الداخلي للإنسان 
على أساس الق والمعايير التي يؤمن بتوحدها بالله » ا يتطلب بناء 
امجتع الإنساني على أساس هذه الق والمعايير »> ذلك من أجل إبجاد 
الإنسان اام الق فلك ار وال ت على 0 اة 
علاقات اجتاعية , بين الإنسان وأخيه لإننان > من جهة أولى » 
وعلاقات مادية بين الإنسان والطبيعة من جهة ثانية . 


فالإنسان الجاهل أو غير السلح بالعام الذي يعينه على فهم 
الطيهة و ل نان اكول لدي تخل ةولات ن السد قاقد 
لحريته » أي واحد من هؤلاء » فرداً كان أو مجتعاً » لا يستطيع أن 
يكون .رفا اعلا ف آلناء الحضارى ودا 6ن الإلسان قو صان 
الحضارة والتفية فإن حريته هي شرط قدرته على إنجاز هذه المهمة › 
إن الحرية هي شرط التهية والخروج من التخلف › إنها شرط التقدم 
الحضاري والاجتاعي . 


. ٠١۷۔۱۲١ للتفصيل راجع المصدر السابق‎ )١( 


۸ الإسلام والديقراطية في معركة البناء الحضاري 


تكن الإجابة المطلوبة » أو على الأقل بعض عناصرها » في العودة 
إلى عناصر الفعل الحضاري » التى قلنا إا تهشل في الإنسان الحر » فإذا 
CSO NEES‏ 
الإنسان الفاعل الإبمجابي » يؤدي إلى تقهقر الجقع وتراك بوادر تخلفه 
التي ستبدأً قليلة وغير محسوسة » حتى ينتهي الأمر بها إلى إسقاط 
ا لجع في بران التخلف الحضاري العام . إن لحظة غياب الحرية» 
باي درجة وداي شرف ٠‏ تزكر آل ططة ةتكون النخلت 
وتراكمه » ذلك أن درجة الغياب في الحرية يقابلها درجة في وجود 
نقيضها وهو الاستبداد » ولا يكن تصور الإبداع الحضاري في ظل 
DS O TD‏ 


اوا لان الاستبداد يقدم لمجةع اوا اا خو 
تكرارية » وهذه المثل غير قادرة على مد الجتمع بالطاقة الحرارية 
ال ق و ا کي 
ا مجع في براثن التخلف الحضاري . 


واا ا 0 ان رت عل 


و الحرية من شروط الإبداع » فالمفكرون 
عزون الاما ¢ aS‏ يعملوا في بلدان فقدت فيها 


الأستاذ تمد عبد الجبار RR.‏ 


الحرية » فالطغيان والإرهاب يجعل كل بحث عقهاأ » ويطفيئ هذه 
الشرارة غير الصلبة التى هي الفكر المبدع'" . 

وثالغاً - لأن الاستبداد يؤدي إلى تزيق المجتع » لان من طبيعة 
النظام المستبد أو الفرعوني بالمصطلح القرآني أن يقم الناس إلى 
طبقات وفئات بحسب قرم أو بعد من النظام » و بحسب موقفهم 
منه » وذلك بوصفه جزءا من الية السيطرة على المجتع والتحك فيه . 

وأخراً ‏ لأن الاستبداد حمل أبناء الجتع الرافضين له إلى التفكير 
بأساليب عنيفة في مواجهته » وهذا يفتح الباب أمام العنف والعمل 
اللسلح لحل المشكلة السياسية المټثلة بوجود السلطة الإرهابية التي كان 
ها الق ق تخد الق اللعامل مح الاس : ا 
دوامة الف والتوتر الداخل سيب الاداكة اكه ان بلك 
الطريق المؤدي إلى نهوضه الحضاري . 

وقد ترسخ مفهوم الحرية لدى المسامين الأوائل › وهو مفهوم 
مرادف لمفهوم العبادة المطلقة لله > ذلك ان معنى أن تكون عبدا لله › 
فو ان کون حرا زاء رة سوا کن ها الفر حا ار حا : 
لر لابا ق دهان الق ان الاي ولون اخرار ون 


)١(‏ موريس دوفرجيه › في الدكتاتورية › ترجمة هشام متولي › منشورات 
عویدات › بیروت ط۳ › ۱۹۸۹ ¢ 07 .„ 


هذه الحرية صفة طبيعية في الإنسان › إها صفة تكو ينية وليست 
منحة مكتسبة بفعل قانون وضعي أو حتى تشريع إلهي › إهأ حرية 
مساوقة للخلق › قال الإمام علي : « أا الناس إن آدم لم يلد عبدا 
ول > وان الناس كلهم أحرار » > وقال : « بد عغرك وود 
a‏ 


وإذا كانت بدرة الاستبداد ومصادرة حرية الإنسان هي بداية 
الطريق الذي أدى إلى الانحطاط الحضاري في الإسلام » فإن النهوض 
الحضاري الجديد لا بد أن يبدأ من العودة إلى تحرير الإنسان المسام من 
a E eS‏ 
لا يصلح إلا با صلح به أوما . وكان صلاح أول هذه الأمة قد تم عبر 
إرساء مفهوم الحرية › جعناه الواسع » حين جاء القران إلى الناس 
فهوم [ وَيَضَع عَنهُم إِصْرَهْمْ والاغلال التى كانت عليهم ‏ [ الأعراف : 
0/۷ [ . 

ا اا ا ا 
الحضاري الجديد بحاجة بادئ دي بدء إلى تبلور ( إرادة النهوض ) 
aE‏ 


۶ 2 
و جى 


٠ 0(‏ جمد الري شهرئ ».هيران :اة ٢7ا0‏ : 


غو اا ۰1 


أولاً ‏ الوعي بقضية التخلف وأبعادها الختلفة . 
ال ع اا 
ر و ا 

E N TE 

لكن النجاح في هذه المعركة مشروط › من بين أمور أخرى »› 
بقدرة المشروع الحضاري على تعبئة الجاهير حوله وحول الأهداف التق 
برجا الك ن المركة ف الف فو الاين Ll‏ 
الإنسان » والماهير هي مادة المعركة وأدانما الرئيسية وهدفها الأعلى . 
أ اکر لون ا ی 
النهوض » يإشراف النخب القائدة في لجع » وعزوف الجاهيرعن هذه 
المعركة يقود إلى نتيجة واحدة مؤكدة هي فشل مشروع النهوض 
الحضاري وعدم قدرة عجلته على الدوران . 

إن انخراط الماهير في معركة النهوض يتوقف › بعد تبلور إرادة 
التغير عندها غل مدى مشاركتها النياسية الغامة الى جملها تشعر 
أا معنية بالصي هذه المعركة › وليست مرد ( قطيع من الناس ) 
ا ا ی و ا ا 
اا ن ل ا راا ع ا 
الاستقرار هو شرط آخر من شروط نجاح المعركة ضد التخلف وانخراط 


0( د . تمرو حي الدين › التخلف والتمية E ED‏ 


۱۰۲ الإسلام والديقراطية في معركة البناء الحضاري 


الماهير فيها » وقد توصلت الخبرة البشرية بعد تجارب طويلة وعناء 
كثير إلى أن الديقراطية » وفي القلب منها مسألة الحرية › توفر 
الآليات المناسبة لتحقيق المشاركة السياسية العامة والاستقرار لجعي 
العام > وهذاالمعنى تكون لالات الديقراطية من الضرورات 
الإجرائية في استراتيجية النهوض الحضاري لامجتعات المتخلفة . 

ومادمنا نتحدث عن الجټعات الإسلامية » فقد برهنت التجارب 
على أن انخراط جاهير هذه المجټعات في المعركة ضد التية يتوقف 
أيضاً على مدى الانسجام الذي تحققه استراتيجيات النهوض الحضاري 
مع النفسية العامة هذه المجټعات » هذه النفسية التى يحتل المكون 
الثقافي الإسلامي موضع القلب منها . ۰ 

وقد نبه الإمام الصدرفي وقت مبكر إلى هذه المفارقة في مقدمة 
الطبعة الثانية لكتابه الكبير ( اقتصادنا ) حين قال : 

خن ر دان ار مهدا أو اطا را غاا © الاتضاد 
داخل العام الإسلامي ب ارا هدوا ساسا دوفن ن 
و ع ویرک عفان ق ادرغل رك الات واک 
قواها وطاقاتا لامع ركة ضد التخلف › ولابد حینئذ آن ندخل في هذا 
ا E‏ رتمقیدات الختلفة > . 


8 الإمام الصدر > اقتصادنا ۱۳ . 


الأستاذ مد عبد الجبار ) ۳ 


وهكذا يبرزالإسلام إطاراً ثقافياً وحضاريأ عاماً بحتضن المعركة 
ضد التخلف › بوصفه ضرورة يفرضها الواقع الموضوعي المتشكل 
تاريخياً في مجتمعات العام الإسلامي . 

إلا أن هذا يثير أمامنا إشكالية جديدة › وهي العلاقة بين 
الاليات الديقراطية التي اعتبرناها ( ضرورة إجرائية ) وبين الإسلام 
الذي اعتبرناه ( ضرورة حضارية ) › فهل يكن تحقيق الانسجام بين 
الطرفين ؟ أم أن هناك تناقضاً بينها حول دون الأخذ با معا » كل 
فی موضعه ؟ ' 

هذه هي الإشكالية الى تستحق بحثاً جديدأً من قبل المفكرين 
الإسلاميين خاصة » والمعنيين بقضية التخلف والتقدم في مجاتعاتنا 
الإنلامةعانة: 

وهذا ما تحاول هذه الدراسة القيام به > وهنا لابد لي من التنبيه 
على أن الدراسة لاتستهدف البرهنة على أن الإسلام يقبل الآليات 
الديقراطية › ولا البرهنة على وجود الديقراطية في الإسلام وإلصاق 
صفة الديقراطية بالإسلام » ولاإلصاق صفة الإسلامية بالديقراطية › 
وإنغا تحاول أن تقدم أطروحة تقول : إن المعركة الحضارية التي 
تخوضها شعو بنا ضد التخلف تتطلب استلهام المعطيات الحضارية في 
الإسلام بوصفه معطى ثقافياً تاريخيأ في الجتټعات العربية 


٤‏ الإسلام والديقراطية في معركة البناء الحضاري 


والإسلامية › لضان انخراط الجماهير الشعبية في المعركة » وبناء الحياة 
السياسية على أساس الأليات الديقراطية لضان عدم قيام الاستبداد 
السياسي في هذه البلدان » وهو مانعتبره أكبر عوائق النهوض 
ا لحضاري » وهذا يتطلب البحث في إمكانية وكيفية الدمج بين 
المشروع الحضاري الإسلامي من جهة والاليات الديقراطية من جهة 


. 
ھ © 


ثأنية . 


الفصل الأول ٠‏ 
أزمة الدولة والمجةع 
في العالم العربي والإسلامي 


مصادرة الهوية الإسلامية وغياب الشرعية السياسية 


قر الدول القائعة في العام العربي والإسلامي منذ عقد على الأقل 
بأزمة يشتد خناقها عاماً بعد ا > وإن بعضها مهدد بالتفتت 
الداخلي > وبعضها مهدد بالا جتیاح الأجني > وبعضها مهدد بالإفلاس 
الاي » وبعضها مهدد بالتطرف الديني أو الطائفي › وهي جيعا 
تشكو من فجوة متزايدة بين الدولة والجع تكاد تصل إلى حد 
القطيعة الكاملة بين الشعب والنخب الحا كمة › ۴ تشكو من التبعية 


)١(‏ كتاب ( الدولة والجتع في الوطن العربي ) وهو كتاب جماعي سام في إعداده كل 
من الدكتور سعد الدين إبراهم محررأً للكتاب » والدكتور غسان سلامة › 
والدكتور عبد الباق الهرماسي > والد كتور خلدون النقيب › وقد صدر الكتاب 
في بيروت عام ( ۹۸۸ ) عن مركز دراسات الوحدة العربية ضمن مشروع 
قرات مسي ارظن لرن الى امه الر كر وقد اعا ق هة الل 
على هذا الكتاب ( فصل ازمة الدولة القطرية ۲۹۹ - ۳۳١۹‏ ) إضافة إلى المصادر 
الأخرى التي سأشير إليها كاما تطلب الأمر ذلك . 


الام ولد اة ى سرك الا امان 


هذه القوة الأجنبية أو تلك › ومن أجل تغطية هذا العجز الفاضح 
المتزامن مع تصاعد النقص في مصادر الشرعية السياسية من أي نوع 
كان ( سواء الشرعية المسةدة من الديقراطية الليبرالية أو من الزعامة 
التاريخية الكارزمية › أو من عقيدة ثورية › أو من القدرة على 
الإنجاز ) » لجأت الدول القائة إلى استداد شرعيتها السياسية من 
2 تفعل سوى أا فاقت الأزمة وعقتها وکرستها › وکان تفا 
الا ةغل ها اوماق عة اكان الروت الا 
للمجةعات القاعة من قبل الأجيال الشبابية الصاعدة » وصعود التيار 
الإسلامي الذي جاء تعبيرأً عن الاحتجاج على السلطات القائة › 
والسخط عليها » وشكاً فيها وفي قدرتا على تحقيق آمال الماهير في 
العدالة والحرية والمشاركة السياسية › وفي قدرتا على حل مشكلاتها 
الاجتاعية والاقتصادية »› وتسجيلاً لفشل النخب الحاكة الى رفعت 
ا ا ا ا 
إن تصاعد التيار الإسلامي كشف المفارقة امضحكة التي شهدتها 
امجةعات العربية والإسلامية » وهي أن الهو الاقتصادي الذي أدى إلى 
غو الطبقة الوسطى الصغيرة لم يصاحبه القدر المطلوب من العدالة 
الاجتاعية والديقراطية السياسية وتأكيد الأصالة الحضارية › وهذا 
ماأدى إلى تفاق سخط التكوينات الاجتاعية الختلفة على السلطات 
القامة » واستعداد هذه التكوينات لتقويض أركان النظام الاجةاعي 


الأستاذ مد عبد الجبار ) ۰۷ 


القام في هذه البلدان بشكل لا يقتصر على إسقاط النخبة الحاكة 
ويل « وأغا تقو يص بنية الدولة نفسها « والدعوة إلى دولة جديده 
عل اسو فان 

وت ا الدول القاعة با مھمیںن ا : التتاقض مع 
موية التاريخية الإسلامية مجتعاا وافتقادها للشرعية السياسية . 


أولا ‏ مشكلة الهو ية الحضارية 


امجةعات القائة في أقطار العام الإسلامي ذات هوية حضارية 
خاصة ها تميزها هذا النحو أو ذاك عن غيرها من المجټعات غير 
الإسلامية » وتتألف المو ية الحضارية لامجتټعات الإسلامية من نوعين 
من العناصر هي : العناصر الثابتة والعناصر المتحركة . 

فالعناصر الثابتة هي التى أوجدها انتاء هذه الجتټعات التاريخي 
اهاري لاك ف شل الاعر ال مانت هاه 
المجتټعات من خصائص ومزايا ثقافية بفعل عوامل متعددة من داخل 
هذه الجتټعات أو من خارجها . 

وبناء على هذا التحليل نقول بأن الجټعات القائة حالياً في أقطار 
العام الإسلامي مجتعات إسلامية بالمعنى العام » معنى أن هذه امجټعات 
تؤمن غالبيتها بالإسلام وتظهر احتراماً كبيراً لرموزه التاريخية 


۱۸ الإسلام والديقراطية في معركة البناء الحضاري 


وشعائره الدينية > ويتغلغل الشعور بالانتاء ان اد شلاميی اى 
مساحات واسعة في حياة أفرادها مشكلاً عنصراً أأساسياً في e‏ 
الشخصية الثقافية له الحټعات . 


إن مسألة الهوية تنطوي على معان رمزية وروحية وحضارية 
جماعية تعطي الفرد إحساسا بالانتاء إلى جسم أكبر » وتخلق لديه 
الولاء والاعتزاز بهذا الجسم الأكبر » وكانت المويات البديلة المفتعلة 
اعجز من أن تشبع حاجة المواطنين إلى هذا الإحساس بالانةاء »> بل 
وكانت دافعاً مم للبحث عن هويتهم الحقيقية وإعادة اكتشافها مثلة 
في الإسلام » ومن ثم التوجه نحو تكريس الشعور هذه الهوية 
وتعزيزها › الأمر الذي حول في ناية المطاف الدول القامُة إلى أجسام 
EES‏ 
وإقامة الدول التي تعتقد أا الأقرب إلى تجسيد هويتها الحضارية . 

ثانياً ‏ مشكلة فقدان الشرعية السياسية 

وشكلت مسالة الشرعية السياسية إحدى آم الإشكاليات الى 
واجهتها سلطات النخب السياسية التغريبية التي حكمت مجتټعات 
العالم العربي والإسلامي بعد عصر الاستعار المباشر > خاصة أن أغلب 
الدول التي أقامتها هذه النخب هي دول حديثة تفتقر إلى الجذور 


لاساد دة اا ۱۰۹ 
التاريخية › ويهذا كان رسوخ الدولة ومن ثم رسوخ شرعيتها التأريخية 
بالنسبة إلى مواطنيها أمراً مشكوك فيه . 

هذا على مستوى الدولة ا هي دولة » أما على مستوى الأنظمة 
الحاكمة فقد كان الأمر أكثر خطورة » فقد أخذت هذه الأنظمة تعاني 
بن اک سر ق ارا الا جا ف الان الاين 
وقد تعرضت مصادر شرعية هذه الأنظمة على محدوديتها إلى تآكل 
ظاهر بشكل لم تعد هذه الأنظمة تشعر بالارتياح إلى استقرارها من 
جهة › ولم تعد المجتمعات تعتقد بشرعية الأنظمة من جهة ثانية . 

ويرتبط مفهوم الشرعية الذي نتحدث عنه في هذه اللحظة 
بنظرة الناس إلى الحا » وشرعية الحاك في بمارسة الح هي عبارة عن 
رضا الناس عنه وقبوهم بالخضوع له . وهذا هو جوهر الشرعية في 
هذا الجال » إنه يعني قبول الاغلبية العظمى من الحكومين لتق الحا؟ 
ف ا ون عا س اا عله > ون درن ها آل م 
الشرعية فإن الحا » سواء كان فرداً أو نخبة حاكمة » أوالنظام أو 
الحكومة » ( غير مشروع ) بعنى أنه حك من دون رضا الناس » ومثل 
هذا الجام يكون غير مطمأن نفسياً » وغير مستقر اجتاعياً » وغير 
متټکن سياسيا > مها استخدم من وسائل البطش والقهر أو من ضروب 
الخادعة والانتهازية » أو من سبل الرشوة والترغيب' . 
»( سعد الدين إبراهم » في : أزمة الديقراطية في الوطن العربي >٠٤‏ . 


1۰ الإسلام والديقراطية في معركة البناء الحضاري 


فالحک لا يتحقق إلا بطاعة الناس للحاك » وهذه الطاعة إما أن 
تكون جراء شرعية دينية مصدرها اعتقاد الناس بأن الجا جک با 
أنزل الله » ( على مقتضى النظر الشرعي في مصالهم الأخروية 
والدنيو ية الراجعة إليها ) › اوان جراء شرعية سياسية 
مصدرها اعتقاد الناس بأن الحاك يحك ( بقتضى النظر العقلي في جلب 
الالح الدنيوية ودقع الضار) . 
ولو راجعنا حال الأغلبية العظمى من الأنظمة القاعة في العال 
العربي والإسلامي وطابقناها بأي مصدر من مصادر الشرعية السياسية 
آ ال ل و غ لا ا رای مه :هه 
الأنظمة أنظمة لاشرعية بامتياز » فلاهي أنظمة تسةد شرعيتها من 
قثيلها للدين والح باسعه وجوجب قواعده › ولا هي تستمد شرعيتها 
صحة تثيلها لحكوميها » ولامن أصولية وصوهما للسلطة › ولا من 
قدرتها على إنجاز الأعمال التي تحقق أهداف هؤلاء المواطنين . 
تقشل إذن الأزمة العامة لدول العام العربي والإسلامي في غربتها 
عن الموية الحضارية - الثقافية الإسلامية مجتټعاتنا من جهة › وقي 
فقدانه لأي نوع من أنواع الشرعية السياسية فضلا عن الشرعية 
ااا ةا اوو ا م اال عا فة اول 


. ۳۴۸/۱ المصدرالسابق‎ )١( 


الأستاذ مد عبد الجبار ۱۱ 


تقوم بدور إيجابي وحقيقي في حشد الطاقات الجتټعية في المعركة 
التاريخية ضد التخلف والبناء الحضاري » خاصة إذا أخذنا بنظر 
الاعتبار الدور المركزي الذي تضطلع به الدولة في حياة هذه 
المجټعات . 

إن التخلف الحضاري العام هو المشكلة الحقيقية في المجټتعات 
العربية والإسلامية » والدول القائُة في هذه الجتعات تعاني من أزمة 
خانقة » بسبب غربتها عن مجټعاا > وبسبب عدم شرعيتها › وهذا 
يعني أنه من غير المعقول ومن غير الممكن التعويل على هذه الدول في 
قيادة المعركة العامة ضد التخلف › وفي تعبمة الطاقات الجتعية من 
اجل الاه المضاري فد أوفلت سباسات مصادر امور الان 
للمجتعات القائة » ومارسة الح والسلطة من دون الاستناد إلى أي 
شكل من أشكال الشرعية للدولة والمجهع في العديد من البلدان العربية 
والإسلامية إلى طريق مسدود › لايوجد مخرج منه سوى العود إلى 
هذه ألهوية من جهة › وإقامة سلطة جديدة تحظى بالثرعية 
والقبول » من جهة ثانية › وإلا فالطوفان هوالمآل الوحيد هذه 
البلدان » ا محصل الأن في أندونيسيا » أكبر البلدان الإسلامية عدداً . 


الفصل الثاني 
الخيار الحضاري الإسلامى 


يستند اشتراط الإسلام في أي مشروع للنهضة والتغيير إلى سببين 
رس ها 

أولاً - الإمكانات الحضارية التي يختزما الإسلام » باعتباره 
رذ خت را في المقام الاوك > والتي يكن أن تقوم بدور کبیر في 
تسريع علية النهوض الحضاري » إذا تم توظيفها بشكل جيد وسليم › 
والتى لا يستطيع أي من مشاريع التغيير الأخرى تقديها . 

ثانیاً العلاقة التاريخية بين الإسلام وبين الجتټعات القاعُة في 
العام العربي والإسلامي » والتي صارت تشكل جزءاً أساسيأً من الهوية ‏ 
الثقافية هذه المجټعات » وهذه الحقيقة تؤثر إيجابيا على مشروع 
النهضة والتغيير » إذا روعيت واستفرت في هذا المشروع › لكنها يكن 
أن تكون عقبة إذا تم تجاهلها أو التناقض معها . 


الأستاذ مد عبد الجبار ) ۱۲۳ 


ولا الإسلام بوصفه مشروعاً حضاریاً 


جاء الإسلام لیقم حياة جديدة للناس غل ن غير مسبوقة › 
ودعام إلى الاستجابة إليه لبناء هذه الحياة »> ۴ في قوله تعالى : 
يَاأيها الذين آمَنوا استجيبُوا لله وَللرسُول إا دعَاكم لا 
یبُحییکہ [ الأنفال : ۲١/۸‏ ] 

وهذه الآية مهمة في بيان حقيقة ماسوف نطلق عليه في هذا 
الكتاب عبارة ( الشروع المضاري الإسلامي ) الذي يشكل منهجا 
لتقدم النوع الإنساني والرق فيه في مجالات الحضارة ‏ قال القرأن 
الكرم : 3 تذيرا للت » لمن شَاء منكم أن نفدم أو يَأَخرَ ‏ 
[ المدثر : ٣۷ ۳۷۷١‏ ] . 

وعناصر البناء الاجتاعي هي الإنسان والطبيعة والزمن والعام 
والعمل > ودور المشروع الحضاري الإسلامي هو أن يقارح اسلوب 
هذه التفاعلات وإطارها العام بين هذه العناصر من جهة › 6 يقترح 
LI eS‏ 
ماعات ا الا وار اا ات من وراه 
ا | 


)١(‏ سمدعبدالجبار» المشروع الحضاري الإسلامي في حوار مع السيد مد حسين 
فضل الله » المقدمة ٦ _ ٠‏ . ا 


16٤‏ الإسلام والديقراطية في معركة البناء الحضاري 


وقد قدم الإسلام أفكارا ومفاهيم بناءة حول هذه العناصر من 
أجل تفعيل دورها الإيجابي في عملية البناء الحضاري › فثبت القية 
الحضارية العليا للإنسان ودورها الكبير في بناء الحضارة وإعار الكون 
على أساس مفهوم الخلافة الربانية في الأرض » الذي يعطي الإنسان 
دوراً قيادياً وسيادياً في الأرض والكون والمجټع › وثبت حقيقة كون 
الإنسان حرأ بالطبيعة › وأن هذه الحرية جزء من تکوينه »› کا أكد 
على أمية الانتشارفي الأرض واستشار خيرام ا المسخرة للإنسان 
أساساً > ل هو الذي جَعَل لَكم الأرْض دلولا فامثوا في مَناكبها ) 
[ اللك ٠١/٦۷:‏ ] » وثبت حقيقة العلاقة الجدلية بين المأارسة والخبرة في 
علاقة الإنسان بالطبيعة › وقال : إن المارسة الإنسانية من أجل 
است#ار الطبيعة تزيد من خبرته فيها › وازدياد هذه الخبرة يؤدي إلى 
تطوير تلك المارسة › وهكذا تكون مسيرة علاقة الإنسان بالطبيعة 
مسيرة تصاعدية وتطورية وتكاملية » وشدد الإسلام على أمية الزمن 
فع الا ورن هن بافار اخد ام روات انان 
وأكد على أهمية العلم والعمل معاً في البناء الحضاري › فدعا إلى السعي 
من أجل العم » ولم يضع قيداً على السعي ولاسقفاً له » على أساس 
قاعدة أن ل فوق كل ذي عا علي € ا ينص القرآن الكريم [ يومف : 
۷ !1 » ویتوازى التأكيد على طلب العم مع الحث الأكيد على 
العمل واعتباره القرين الملازم للعلم > وقال إنه لاقية لعلم بلاعمل » 


الأستاذ عمد عبد الجبار 1٥‏ 


وفتح باب العمل أمام الجنسين » الذ كر والآنفى › باعتبار ها شركاء في 
ةا ري ات ال وة ها قى ها اال جد ارز 
الاتاذات الا بلامة عل وة الهارة الانانة. 

ويحتل مفهوم الخلافة ( أي خلافة الإنسان في الأرض ) موقعاً 
رک ياق امشروع الحضاري الإسلامي › ذلك أن أي مشروع 
حضاري ( الذي هو عبارة عن عملية إبداع يقوم بها الإنسان على 
اا اعاس ورا ةة ا دا ال 
الفا ) من ومن نولافا ت ها : 

أولآً ‏ مستوى العلاقات الاجتاعية الى تنشأً بين الإنسان وأخيه 
الإنسان » والتى تتراوح من العلاقات الفردية بين أبناء الجتع الواحد 
إلى العلاقات الدولية بين المجټعات والحضارات الختلفة . 

ا وة لااد الاو ا ام الان 
;الط .وف انا ا نح اسان اتات قى وة 
الحضاري . ٠‏ 

وليس من الصعب أن نلاحظ أن الإنسان هو احور المشترك في 
حضاري هو التصورات التي يعتقد بها ويؤمن بها عن الإنسان › وعن 


دوره في بناء الحضارة في إطار ذلك الملشروع « وتلعب هذه التصورات 
بدورها دوراً کبیرا في وعي الإنسان لذاته ولقيامه بدوره الحضاري . 

وإغا بحتل مفهوم الخلافة موقعاً مركزيأً في المشروع الحضاري 
الاسلامي لاه وطن تكفا غالبا لكل التصورات الى اا 
الإسلام عن الإنسان الذي سيقوم بتحقيق المشروع الحضاري 
لای 

قال الله تعالى في سورة البقرة : $ وَإِذُ قال رَبك للْمَلانكّة إي 
جَاعل في الأرض خليفة » قالوا أتجْعَل فيا من يُفْسد فيهَا وَيَسْفك 
الدماء » وحن تح بحمدك ونقس لك > قال إنى أل 
مالا تعْلْمُونَ ‏ [ البقرة ۲٠/۲:‏ ] . 

وعادة مانب تخ ٠‏ لكتاب والمضىرون في معنى الا تاف 
اناا من الى اللفوئ فن كلة ( حاف لف فير حل ). 

وتأتي هذه الكامة في ثلاثة معان » هى : 

| ۔ من یأتي بعد غیره زمانیاً | في قوله تعالی : $ فَخلف من 
عدهم خَلف ‏ [ الأعراف ٠٦۹/۷:‏ ] [ مرم ]۰۷٠١:‏ . 

۲ - من یقوم بالأمر بعد غیره ا في قوله تعالی  :‏ وَقال موی 
لاخيه هَارُون اخلفني في قومي ا [ الأعراف ٠٤١/۷:‏ ] . 


الأستاذ مد عبد الجبار ۱1۷ 


۲ - من يقوم مقام غیره › من دون أن يتضمن ذلك معنى التتابع 
الزمني » وهذا هو المعنى المقصود في سورة اا 
الإنسان خليفة له في الأرض . 


وهذه الخلافة لاتعني أن لاان هه اله اا ءون 
ENE SNe a‏ 
ا رن اروها ب اتان 
مقام الله في ما سمح به الله . 

ولله مقامان هما : مقام الخلق والتدبير وهذا ما لايقوى عليه 
الإنسان » فليس هو المقصود من الاستخلاف » ومقام الحك 
والتشريع › وهذا هو الذي أراد الله استخلاف الإنسان القيام به في 
بعض المساحات . 


ومن هنا يكن القول إن الله خول الماعة البشرية الحق في أن 
تح نفسها بنفسها » وقد أصاب الإمام الشهيد السيد ( مد باقر 
الصدر ) حين قرا الآية الكرية من هذه الزاوية » فاستنتج منها أن 
الاس ول ت المجاعة البشرية في الح وقيادة الكون 
وإعاره اجتاعياً وطبيعياً » وعلى هذا الأساس تقوم نظرية حك النا 
لأتضسهم » وشرعية مارسة الجاعة البشرية حك ها بوصنها خليفة 


عن الله »> ومن هنا كانت الخلافة أساسأً للحك » وكان الحك بين الناس 
ME‏ 

وهذا التخويل لا يتناقض مع القول بحاكية الله ؛ لأن حاكية 
الإنسان إنغا هى امتداد لحاكية الله وبأمر منه » وهذا ينطبق على حق 
التشريع الذي هو من مستلزمات الح مع ملاحظة أن التخويل 
الرباني لا يتضمن معنى تخويل المجاعة البشرية الحق في ابتداع 
تشریعات وأحكام مناقضة لما شرعه الله في القرآن : 

ويستبطن مفهوم الخلافة الربانية في الأرض معنى المسؤولية › 
فالخلافة استمان » ولمذا عبر عنها القرآن في موقع ثان بالأمانة » حين 
قال  :‏ إا عَرَضنًا الأمَانةَ عَلّى السَمّاوات والأرض وال جال فَابَينَ أن 
يحملنها E‏ ا الإنسّان [ الأحزاب vv/rr:‏ [ . 

والأمانة تفترض المسؤولية والإحساس بالواجب » إذ من دون 
إدراك الكائن أنه مسؤول لا يكن أن ينهض بأعباء الأمانة أو يختار 
ليأرسة دور الخلافة ن 


وتستبطن المسؤولية معنى الحرية » فالإنسان كائن حر › إذ من 
وو ار و لارا من اور + ون ها اتتع ااا 
الضفران تنصيب الإنسان في موقع الخلافة عن الله ٤‏ لار يعنی 
رب الإمام الصدر» الإسلام يقود الحياة ٠١١‏ . 


الأستاذ مد عبد الجبار ۱۱۹ 
ا ا و ا ا 
هَدَيُناه السيل اما ا راما کفوراً ¢ [ الإنسان : ٠/۷١‏ ] » والهداية 
هنا تعنى إراءة الطريق الصحيح والدلالة عليه › وليس الإيصال 
القسري إلى المطلوب المنافي لحرية الاختيار . 


والمشروع الحضاري الإسلامي روا عة الان وا 
فرداً با معنى الديني المباشر والشخص البحت » لأن المشروع الحضاري 
الإسلامي يكن أن يشتغل ويشمل حى الناس غير المسلمين » ۴ أنه 
ان مرو اة اللر ل اا اة بالق اساي :لن الين 
الاي ا( ی ن أن بقل حى لرا ته الدرك ا لار 
ا 

إننا نتتحدث عن الخيار الإسلامي هنا لا بصفته دينأً ندعو الناس 
غير المسامين إلى التحول إليه » وإن كان هذا مشروعأ » لكن بوصفه 
إطاراً لخوض المعركة امجټعية ضد التخلف » وإطاراً وطريقاً للنهوض 
الحضاري لجتټعاتنا العربية والإسلامية » وهذا نابع من إيان بأن 
الإسلام » أوالخيارالإسلامي » أوالمشروع الحضاري الإسلامي قادر 
على أن يد هذه المعركة بالمستلزمات الضرورية لتحقيق الانتصار 
فيها » وقادر على أن يد الجتتعات بالطاقة الحركية التى تحتاجها 
خوض. هده العر كة وشو اها حى عى اهدافيا اأنشودة: 


. ۱١۷ ۔‎ ۱۲١ الإمام الصدر » المصدر السابق‎ )١( 


۱۲۰ الإسلام والديقراطية في معركة البناء الحضاري 


وقد أشار القرآن الكرم إلى هذه الحقيقة واعتبرها من سنن 
التاريخ في قوله تعالى  :‏ ولو أن أهل القرى آمَنوا واتقوا لََتَحَا 
عَليهم بَركاتٍ من الّماء والأرض ‏ [ الأعراف ٠۷۷:‏ ] . 

وقد أشار الإمام الصدر إلى أن هذه الآية لاتتحدث عن معنى 
غين و ماعن نة اجتاغة وتار عة مناذها أن إقامة العدل ف الح 
الرعع ك لولاا ركن ٠)‏ وون اف ار 
الإسلامية » يؤدي إلى ازدياد الخير والبركات في الجتبع › وبالتالي فإن 
الاية تكشف عن قانون العلاقة الطردية بين العدالة في التوزيع من 
جهة » ووفرة الإنتاج وزيادة الثروة من جهة : 

ول ساف الروع لاي انى ى م ك اا 
ا ي ا ن اررق ا ر 
فلل ل ل یردان 
الآلية الأولى ۔ العقل : 

أكد القرآن على أهمية العقل في الحياة الإنسانية وعلى دوره الكبير 
في البناء الحضاري › فهو ( مصدر المحجج ) » وكونه المرجع الوحيد في 
أصول الدين › وفي بعض الفروع'" : 


() مد تقي الحكم الاضول العامة للف ار 


الاساد غد ع دالا ۲۱ 


قال القرآن الكرم  :‏ فشر عاد » الذين يَسيعُون القوْل 
E EE CE‏ 
الألباب ‏ [ الزمر ٠١ ۷/۲١١‏ ] . 

وقال السيد ( مد حسين الطباطبائي ) : « إن الحتق حق » أينا 
کان » وكيفما أصيب » وعن أي محل أخذ › ولا يؤثر فيه إيان حامله 
وکفره » ولا تقواه وفسقه › والإعراض عن احق بغضأ لحامله لیس إلا 
تعلقاً بعصبية الجاهلية التى ذمها الله سبحانه وذم أهلها في كتابه 
العزيز وبلسان رسله السلام e‏ 

ويقرر الإسلام أن الإنسان يتيز عن الحيوان بعقله وإدراكاته › 
لا بغرائزه » « فالمائز الرئيسي للإنسان هو العقل والوعي والأعمال 
الصادرة عنها » وبتلك الأعال ينسىی له أن يطور التاريخ > ويبي 
ل ی و ا 
الشخصية والاجةاعية › ويغير الظروف في جهة الخير والحككة 
والصلاح » » وهذا ماجعل كبار العاماء المسامين يقررون 
باطمئنان » ۴ قال الشيخ مرتض الأنصاري ( ١١۸١ - ۱۲۱١‏ ه ) › 
أنه « كما حصل القطع من دليل عقلي فلا جوز أن يعارضه دليل 
نقلي » وإن وجد ماظاهره المعارضة فلابد من تأويله » إن م يكن 


مد حسين الطباطبائي > الميزان في تفسیر القرآن ۲۸/۵ . 
)١(‏ مد رضا الحكيي وأخرون › الحياة ۱۸۲/۱ _ ۱۸٤‏ . 


r‏ الإسلام والديقراطية في معركة البناء الحضاري 


طرحه » » ذلك أن « العقل السلم حجة من الحجج » فا لحك المنكشف 
به حك بلغه الرسول الباطني › الذي هو شرع من داخل › کا أن 
الشرع هو عقل من خارج »' . 
الآلية الثانية ‏ المغل الأعلى المطلق : 

شک الل الاعل کنا ما كن عدف اة المضارية: ولک 
مسيرة حضار ية هدف تسعى إلى تحقيقه > ويستد امجهع قدرته على 


السير وطاقته على الحركة من هذا الهدف الذي يشكل مغلا أعلى له . 


وقد أشار الإمام الصدر إلى هذا القانون التاريخي والاجتاعي في 


« كل مسيرة واعية ها هدف » وكل حركة حضارية ها غاية 
تتجه نحو تحقيقها » وكل مسيرة وحركة هأدفة تسةد وقودها وزخم 
OE a e‏ 
رتود ارك وخو ف ارف ا ارال ا د ى 
E E o O‏ 

وهكذا فإن الجتټعات كلما تبنت في تحركها الحضاري هدفاً أكبر 
اطا اا السو حا لدف وط اطول 


. ٠۹ _ ۱۸/۱ الشيخ مرتضى الأنصاري › فرائد الأصول‎ )١( 


الأستاذ تمد عبد الجبار ۱۲۲ 


وكاما كان المهدف محدوداً كانت الحركة محدودة »› واستنفد التطور 
والإبداع قدرته على الاسترار بعد تحقق المدف الحدود > . 

وقد عرفت المشروعات الحضارية البشرية غير المرتبطة بأي 
ندر اي وا العاف ارال 0 ل لا 
هي : 

أولاً - المنل الأعلى التكراري : المنتزع من الواقع الاجتاعي 
البشري نفسه › وماتعيشه المماعة البشرية من ظروف وملابسات › 
وهذا يعني أن الوجود الذهني الذي صاخ هذا المدف لم يستطع أن 
يرتفع على هذا الواقع » وأن يتجاوزه » بكل ما يفرضه الواقع من 
قيود وحدود » ويعبر هذا المثل الأعلى عن تجميد للواقع وله إلى 
اللستقبل »› وتحوله من حالة نسبية محدودة إلى حالة مطلقة »› وحين 
يبحصل هذا » فان حركة المجتټع تصبح حركة تكرارية »› ويكون 
الستقبل في حقيقته تكراراً للماض › وهذا هو عين التخلف 
الحضاري . 

ثانياً ‏ المغل الأعلى المحدود : وهو المثل الأعلى المنتزع من رؤية 
محدودة للمستقبل » ومن طموح مستقبلي لمجةع وا کد اه افر 
)١(‏ الإمام الصدر› الإسلام يقود الحياة ٠١١‏ . 
() راجع في أنواع المثل العليا » الإمام الصدر » التفسير الموضوعي ٠١١‏ ۔ ٠٤١‏ . 


A ۲٤ 


صحيح » لكن الخطا فيه أن الجتع » أو بالأصح القائين على أمره 
يقومون بأعتبار هذه الرؤية الحدودة للمستقبل رؤية مطلقة › إن هذا 
الممدف أو المثل الأعلى الحدود سوف يوجد في الجتع حركة حضارية »› 
وسوف يحقق بعض الإنجازات » لكنه سوف يتحول إلى هدف تكراري 
خالا عققه الغ ويضل اله ذلك ان ا متم البشزى:درغان ها يضل 
إلى الحدود القصوى للهدف الحدود ليجد نفسه بلا رؤية تغطي المساحة 
للف ج كال جل خا امف ل ا ل 
الحضارية لمجټع . 

إن ما يقدمه المشروع الحضاري الإسلامي لمعركة المججع البشري 
قد الخلب كوهد ف عل رر الاهداف الكرارة والاهتاف 
E E O ENS REEL‏ 
سبحانه وتعالى » باعتباره المدف الأعلى المطلق للمسيرة البشرية 
كلها . 

يقدم المشروع الحضاري الإسلامي رؤية تقدمية لتاريخ البشرية 
جوهرها الإيان بأن حركة البشرية عبر تاريخها الطويل هي حركة 
تكاملية › إن كل مفردة في الكون تسير نحو اها الخحاص › ومن هذه 
الراك افخ الى عة الال ا اروغ الان 
الإسلامي يضع الله هدفاً أعلى للمسيرة الاجتاعية الحضارية › وينص 


الاتاا غد اا ` ) 0 

عل أن البثربة برغا تکدح» آي سرا مسرا قروا 
بالمعاناة وبالجهد › نحو الله . معنى أا تجعل صفات الله وأخلاقه من 
المدل الل والقدرة والرحمة ( مؤثرات للسلوك في مجع 
ال > وهذا هو المضون الجوهري لفكرة العبادة التي يقول 
القرآن أن الله خلق البشر من أجل تحقيقها  »‏ في قوله تعالى : 
$ وما خلقت الجن وَالإنس إلا ليَعْبُدُون ‏ [ الذاريات : ]٠٠٥١‏ » أي 
ليسيروا في طريق التكامل الذي اختطه الله هم » عبر اتخاذم له 
سبحانه وتعالى هدفاً أعلى لمسيرتهم »> وعبر كدحهم المسةر من أجل 
اهب ااال رايا ق ا ع 
الرسول مد و . 
الألية الثالثة ‏ الإنسان الفاعل الحر : 

الإنسان هو صانع الحضارة » وهو إنا يټكن من تحقيق ذلك إذا 
استطاع دخول المعادلة الحضارية ( مع المجتهع والطبيعة ) من بابها 
الصحيح » أي من باب العلم والعمل المقترنين بالحرية » أي الإرادة 
الحرة الختارة المسؤولة . 

والحرية في هذا السياق ليست هدفاً فحسب »› وإنغا هى إحدى 
لع ی ا وا ا ا ا 
بفعل الان والاستيداد» لا يستطيع أن باع ا يدخل 
0 الإمام الصدر › الإسلام يقود الحياة ۱۳١‏ . 
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m4 و‎ 


شرط الإبداع » أي شرط الفعل الحضاري » شرط القدرة الإنسانية على 
صنع الحضارة » إن الحضارة البشرية هي صنع البشر الأحرار › البشر 
القادرين على تقرير مصيرم واختيار سبيلهم في الحياة » وهذا قال 
الله عن الإنسان إنه هداه النجدين » أي عرفه الطريقين » الطريق 
اموصل إلى بناء الحضارة والطريق المؤدي إلى تدميرها » لكنه ترك له 
حرية الاختيار » ولهذا وجدنا أن القرآن يقول : ل فقاتلوا ئة 
الكفر ‏ [ التوبة : ٠١١‏ ] » ولم يقل قاتلوا الكفار كافة »› لأن المقصود 
هو تحرير الناس من سلطة الطواغيت والحكام المستبدين لكي يكن 
الإنسان من اختيار طريقه بحرية › وهذا وضع الإسلام منهجا دقيقا 
من أجل تربية الإنسان الحر والمجتع الحر » ويستند هذا المنهج على 
حقيقة أساسية تقول إن الحرية حقيقة تكوينية في الإنسان › وليست 
تشر يعية معطاة قاریع اف رده کن > لا ينح الإنسان 
الحرية » لسبب أساسى › وهو أن الحرية موجودة تكوينياً في 
الإنسان » فالإضسان خلق حرا » وكل ماعلى التشريعات سواء كانت 
وضعية أم إلّهية هو أن تنع مصادرة هذه الجرية أوالعبث بها . هذا 
من جهة » ومن جهة ثانية فإن الإسلام يرى أن في الإنسان قوتين : 
قوة العقل وقوة الشهوات › وهو يشترك في الشانية مع الحيوانات › 
وعليه فال جانب الشهواني من الإنسان ليس هو المعيار في إنسانيته › إا 


الأستاذ عمد عبد الجبار ۱۲۷ 


هو الجانب العقلاني » وفي هذا يقول القرآن الكرم : 3 وبس 
َمَاسَواها اهمها فُجُورها وتقواها › قد افلح مَن اها وقد حاب 
من دَسّاها ‏ [ الس ٠١ ۷/٠١:‏ ] » وعملية تحرير الإنسان لاتعني في 
الواقع سوى تحريره من الأغلال ‏ بالتعبير القرآني أي القوى التي 
تحد من حريته › وتنية الملكات التي تقكنه من ممأرسة حريته على 
أفضل نحو ممكن . 
الآلية الرابعة - الق الحضارية : 

تلمب الق دوراً كيرا في حركة الإنسان والبتع » فالقم هي ؛ 
ا يؤكد عاماء الاجتاع" » مكن الدوافع » ووراء كل سلوك هادف 
وعرضي يتجه نحو هدف خاص له جاذبيته النفسية أو الاجتاعية › 
وي ارط ال الان عبد رك ال كين ق قات افا 
الإنساني » والعلة وراء كل سلوك هادف »› وهي تعبير عا يجب أن 
يكون اجتاعيأً وثقافياً » وليست تعبيراً عا هو قام › فالقم هي حافز 
عمل ومبدأ إدراك ومنطلق فهم » وهي تضفي على ظواهر السلوك 
الإنساني معناه ومبناه » والسلوك الذي تفرضه القم هو سلوك يصدر 
أصلاً لتحقيق قية اجتاعية معينة بالذات » حين يارس الإنسان 
ا و 


(۱( للتفصيل راجع : د. تمد قباري إسماعيل › علم الاجتاع الجاهيري › ۷١‏ 
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ويقدم المشروع الحضاري الإسلامي مموعة ق عليا تكون بشابة 
مؤشرات » ودوافع » وضوابط للسلوك الإنساني الحضاري › إضافة إلى 
لقم والمفاهم التي أشرنا إليها في معرض الحديث عن عناص الفعل 
الحضاري المسة » أي الإنسان والأرض والزمن والعام والعمل »> ويكن 
اهتام المشروع الحضاري الإسلامي بهذه المسألة في إدراكه لأهية القم 
في صياغة السلوك الحضاري 6 تقدم . 

وني مقدمة هذه القيم يأتي الدين بوصفه قية حضارية وليس 
N‏ 
لن 0 ال ا الا ووا ا ودي 
القيّمَة € [ البة ٠/١:‏ ] » وقال سبحانه  :‏ فام وَجْمّك للدّين 
حنيفا » فطرَت الله التي فَطْرَ الناس عَليها لاتبديل خلق الله ذلك 
الذين القيم ولكن أكثر الئاس لا يعلمون €| لرن :]/٠١‏ 

ويؤكد على قية إقامة العدل في امجتټع سواء على مستوى توزيع 
اخيرات والثروات الطبيعية أو على مستوى توزيع الإنتاج المجةعي › 
ويتحول العدل في المشروع الحضاري الإسلامي إلى حالة عامة تشمل 
جميع مفاصل المحياة الإنسانية وتدخل حتى فى أخص الخصوصيات 
ق و 
يکون عادلا » وذلك في مثل قوله تعالی : [ هَل يَستوي هو وَمَن 
مر بالقدل وو على صراط مسقي € [ انسل :0۲ ] . 


الاساد ك عبد اطبار ۱۳۹ 


ويدعو المشروع الحضاري الإسلامي إلى التعاون بين الناس من 
أجل تحقيق هذه الأهداف الخيرة : $ وَتَعَاوَنّوا على البرٌ والتقوّى 
ولا تعَاونوا على الإتم والعدوان [ للائدة ٥:‏ ] . 

ويطرح النظرة الطريقية للحياة الدنيا » بحيث تكون الحياة 
ميدانا للبناء الحضاري الموصل إلى مرضاة الله في الآخرة » ما يؤدي إلى 
حور ا صان هن ال ندال الك ياود ادها فراعت 
المدمرة في لجع البشري . 

وو فا ااك ا ال ار الاخ ةوا س صك ت 
الدنا [ القصص ۷۷/۲١:‏ ] . 

ويدعو الإسلام إلى المنافسة النظيفة فيا يرضي الله في جال العمل 
الاو ن جل غار اا رك ن اهداق اة ال ا : 
بوصفها الطريق الموصل إلى نوال مرضاة الله : $ وَفي لك 
فليتنافس المتنافسُون ‏ [ المطففين : ٠۷١۲‏ ] . 
الآلية الخامسة ۔ الانفتاح والتفاعل الحضاريان : 

أقر الإسلام ظاهرة التعددية الحضارية باعتبارها ظاهرة تاريخية 
قائة »> وعالجها بروح إبجابية تشجع على الانفتاح على الحضارات 
لاخر ء وم وجاما الفكرية والساسية والنظيية والاذارية 
والفنية والتكنولوجية والتفاعل معها بصورة بناءة تستهدف الوصول 


۳۰ الإسلام والديقراطية في معركة البناء الحضاري 


بالبناء الحضاري الإنساني إلى ذروة تكامله واتساقه ووحدته وتوظيف 
كل قدراته الفعلية الممكنة من أجل تحقيق المصلحة الإنسانية المشتركة 
العليا . 


وذلك کا فی قوله تعالی : « لكل جَعَلُنا منك شرعَة ومنهاجا › 
ولو شَاءَ اله لَجَعلكْ امه واحدة وَلكڻ ليَبْلوكم فيا آتاكم » فاستبقوا 
الخيرات [ للائدة : ٠/٥‏ ] . 


ويقر الإسلام بانفتاح الجتع الإسلامي على المنتجات الحضارية 
للمجتعات الأخرى من دون حساسية مسبقة » ليس على ساس 
الانتقائية المكانيكية › وإغا على أساس هضم وتثيل المنتوج الحضاري 
القادم من بيئة حضارية » وتوطينه في البيئة الحضارية الإسلامية › 
مادام ذلك لا يخالف الق العليا للحضارة الإسلامية › وهذا مافعله 
السامون الأوائل حينا خرجوا من الجزيرة العربية ليصطدموا 
بحضارات أخرى من جهة » وحينا برزت لديم حاجات جديدة 
خاصة لجهة تنظم الدولة وإدارا » مما م يكن القرآن أو الرسول بل 


(VY f. ا‎ 


. ۱۹۹٤ شباط‎ ۲٣ مقالنا في صحيفة ( الحياة ) اللندنية › في‎ )١( 


الأستاذ عمد عبد الجبار ۱۳۱ 


ثانیاً الإسلام مکونا ثقافياً 

يشكل الإسلام المكون الأساسى في ثقافة المجتبعات القائة في العالم 
الإسلامي . 

وأنا أستخدم مصطلح الثقافة في هذا المجال بعنى مقارب جداً 
للمعنى الذي طرحه العام الإنجليزي تايلور في كتابه ( الثقافة 
البدائية ) عام ( ٤‏ ) والذي يقول فيه : إن الحضارة هي ذلك 
الكل المعقد الذي يثمل المعارف والعقيدة والفن والقم الأخلاقية 
والقانون والتقاليد الاجتاعية وكل القدرات والعادات التي يكتسبها 
انان وتفه عاق اف ۰ 

وهذا لا يعنى بطبيعة الحال أنه بحب أن بجسد النظام الاجتاعي 
والإطار الحضاري لللجتع التركيب النفسي والتاريغي لأفراد الجتع 
ويحول ما لدم من أفکار ومشاعر إلى صيغ منظمة ملزمة › فإن هذا 
لا يكن أن يكون صحيحاً بالنسبة إلى مجةعات العام الإسلامي التي 
تشكو من أعراض التخلف والةزق والضياع » وتعاني من مختلف ألوان 
الضعف النفسي » لأن تجسيد هذا الواقع النضى المهزوم ليس إلا 
تكريساً له واستراراً في طريق الضاع والتبعية › وإغا الذي نقصده 


)۱( نقلاً عن : د. عفت عبد الجيد › في فلسفة الحضارة الإسلامية ١١‏ . 
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أن على المثروع الحضاري والتهوي والتنظيي أن يدخل في الحساب 
هذه المشاعر »> كي يكن دمج هذ الجتبعات فيه . 

الفرسي (الار والإسلام جزء اا من مكونات الذات 
المعية مجتمعات العام الإسلامي › وعليه فليس يعقل أن نقدم هذه 
الجتبعات مشاريع حضارية علمانية تتنكر للدين عامة وللإسلام 
اه لان الامو لن كن طا لاو و 
ستؤدي إلى زج الجتهع في صراعات وتوترات ها أول > لکن لا يعم إن 
کان ها آخر . 

6 أن هذا لا يعنى استدعاء التاريخ الإسلامي بحسبانه جزءا من 
اللكون الإسلامي للهوية الثقافية للمجةعات الإسلامية › فهنا يجب 
الهييز بين الإسلام بوصفه مكوناً حضاريأً ثقافيا موية امجټعات 
الإسلامية وبين التاريخ الإسلامي الذي هو حصيلة تجربة وحركة 
اال ان لل راا و 
E E E‏ > $ وعليها 
مااكسَبّت [ البقرة : ۲۸۷۲ ] . 


. ٠١١ الإمام الصدر » الإسلام يقود الحياة‎ )١( 
. ألان تورين › إنتاج المجټع‎ )۳( 


عدار ۳ 


إن الدعوة إلى مراعاة المكون الثقافي والحضاري الإسلامي لاتعي 
أعادة التاريخ الغابر واعتباره مشلا عل لمجركة 


وشكل الحم 


» الإسلام وضع قواعد عامة للحك‎ OT 
لكنه لم حدد شكل الح » وقد يكون هذا الأمر موضع اتفاق غالبية‎ 
٠ الفقهاء من الشيعة والسنة › قال الإمام السيد محمد باقر الصدر : « إن‎ 
مسألة الح في الوقت الحاضر لم تعالج في نص خاص على مذهي‎ 
الا ول ةع م ادت ام ةا ا لت‎ 
اکل و رال د ا اه رد الا ا‎ 
الأمة » . وقال الإمام محسن الحكي : « نحن نريد تنفيذ الأحكام‎ 
الإسلامية »اما نوع الحك » فاما لم يكن لدينا نص شرعي في عصر‎ 
غيبة المعصوم » فنحن نرجع في هذا لجال لأهل الخبرة ونسأهم : أي‎ 
 ضعب نوع من الحك أصلح للمسامين » ونقره » ولامانع من أن نتخذ‎ 
الوسائل التي لا تخالف أصل الإسلام في إدارة شؤون الدولة » لامانع‎ 
e 


. ٠۹۹٤/٥/١ مد عبد الجبار › الفقيه فضل الله والديقراطية » الوطن‎ )١( 


الفصل الثالث 
الخيار الديقراطي ضرورة إجرائية 
للنهو ص الحضار ي 
يتطلب البناء الحضاري والمعركة ضد التخلف حياة سياسية 
سلية ومشاركة واسعة من قبل المواطنين ومؤسسات مستقرة . 
وتعني الحياة السياسية السلية شعور كل مواطن أنه معني بالعملية 
السياسية » وأن الدولة إنغا تحكه برضاه › وأا أداة تنفيذية بيد 
الإرادة انجتعية العامة » وهذا يتطلب توفير عوامل الاطمئنان والامن 
لدى المواطنين » وعدم الحوف من مواجهة الدولة حين تسىيء أو 
تخطئ » کا يتطلب توفير آليات ومؤسسات مقنعة لامواطن تؤمن 
مشار کته السلية في الحياة السياسية العامة » وهذا ما يكن أن يندرج 
تحت عنوان ( حقوق الإنسان ) . ) 
وهي تعني أيضاً أن وصول الحاك إلى السلطة هو انعكاس لإرادة 
الحكومين » وليس بالضد من هذه الإرادة ولاتلفيقاً ها › کا أن بقاءه 
في السلطة هو رهن هذه الإرادة » وأن الحكومين ليس همم فقط حق 


الأستاذ مد عبد الجبار ) o‏ 


انتقاد الحا » أوالمشاركة في فعاليات الحك واتخاذ قراراته » وإفا هم 
ا لحت في إقالته وإخراجه من السلطة ايضا › وكل ذلك بطريقة سلمية 
وانسيابية لاتدخل المجتټع في صراعات عنيفة ولاتقوده إلى انقسامات 
دة تؤدي إلى إحداث الخلل في فعالياته العامة » وهذا أيضاً يتطلب 
توفير آليات ومؤسسات يتم في إطارها وموجبها تحقيق ذلك کله › وهو 
ما بطلى عله الفداول النانى ا اة 
وتعنى أيضأً مارسة الحك من خلال مؤسسات دستورية مستقرة 
تيز فيها شخصية الحا بوضوح عن شخصية الدولة » وتكون الوعاء 
الذي تصب فيه إرادات الحكومين › وتتحقق فيها التسويات السياسية 
بين الفرقاء الختلفين ٤‏ المجټع 
ويثل تاريخ البشرية السياسي سعياً متواصلاً من أجل الوصول 
ال ابات السياسية والسظيية الى دل عقن ذه ااتطابات 
OEE‏ ال ا وة اسن 
والیات ووسائل وصيع غ تنظهية ودستورية لتحقيق هذه المتطلبات › 
تعارف الكثيرون على تسميتها بالديقراطية أو الآليات الديقراطية 
تبعاً لامصطلح ذي الأصل اليوناني . 
وفي العصر الحديث أصبح مصطلح الديقراطية والأليات 
الديقراطية من أكثر الكامات تداولاً في الأدب السياسي في العام في 


E ۳ 


العصر الراهن » وخاصة في النصف الثاني » بل الربع الأخير» من 
القرن العشرين . لكن هذا لايعنى أن هذا الصطلح هو من أكثر 
الصطلحات السياسية وضوحاأ » بل على العكس من ذلك يتاز 
بالكثير من الغموض والتنوع والاختلاف إلى الدرجة التي يصبح معها 
السؤال الملح ( ماالديقراطية ؟ ) أكثر من مشروع . 


وو اا ا ا ا ی یی 
بالديقراطية المعاصرة بدأت في عصر الأنوار في أوروبا > وبسبب هذه 
النشاة نجد أن بعض الباحثين يعتبرون أن الديقراطية عبارة عن 
ماف ای۲ فا قد خرو اا فان اجرای ٠لک‏ 
التطورات التي حصلت للديقراطية في العقود الأخيرة ترجح بدرجة 
کو اا ف م 

وكانت بداية هذا التطور في عام ( ۹٤١‏ ) حين أصدر جوزيف 
E E E E N E‏ 
أعلن فيه رفضه للتعريف الكلاسيكى للديقراطية الذي كان سائداً في 
الزن الان عر و الى ورل ناري ال اطي جو دك 
ا ادا ا ا د 
السياسية التي تشخص الير العام عن طريق جعل الشعب نفسه يتخذ 


Leon Baradat, Political Ideologies, p 62. 8 


الاد د واتار . ۱۲۷ 


الفرزا ات بن خلال اتاب راد شرن ف راه الق : 
وقال : « إنه لا يوجد هناك شيء اسمه المصلحة العامة أوالخيرالعام 
الذي يكن أن يتفق عليه الميع عبر النقاش العقلاني › لان الخير العام 
يكن أن يعني أشياء ختلفة لكل فرد » وفي مقابل هذا الفهم طرح 
شومبيار مفهوما جذيدا للديقراطية يقول : إا عبارة عن الترتيب 
المؤسساتي الذي يؤمن الوصول إلى قرارات سياسية › والذي يكن فيه 
ااال ا عل لر م ال ا تى عل رة 
الناخبين 

إن الديقراطية حسب هذا التعريف هي طريقة منح الافراد 
القدرة على أن يكونوا حاكمين » طريقة منحهم صلاحية الح » وهذه 
الطريقة هي ( أصوات الناخبين ) » فعبر الفوز هذه الأصوات › 
يتحول الفرد العادي إلى فرد خول بالحك واتخاذ القرار > وحتى يكون 
لاصوات الناخبين قمة حقيقية بحب أن تتاح الفرصة للناخب لان 
ا ق ا ر 
عة اتل قال لان ورن ( 01۹2 5 ا وجود للد عقر هة هن 


Joseph A. Schumpeter, Capitalism, Socialism and Democracy, p. 250 (1) 


وللتفصیل راجع الصفحات ۲۱۹ ۔ ۲۸۳ من الكتاب المذ كور . 
Ibid, p 269 ) ۳(‏ . 


دون حرية اختيار الحا مين من قبل الحكومين › ومن دون تعددية 
سياسية » '» وهذا بحم وجود متنافسين للفوز بأصوات الناخبين . 

وإذن فهكن أن نتصور العملية الديقراطية باعتبارها منافسة 
بين عدد من الطاعين للوصول إلى السلطة › يؤمنون جيعاً بأن تحقيق 
هذا الهدف مرتبط بالحصول على القدرة على الح » ومنبع هذه القدرة 
محصور بأصوات الناخبين » فلا القدرة العسكرية التي تتيح لفرد ما 
أن يستولي على الحك » ولاالوراثة وولاية العهد » ولاأي من الطرق 
المتصورة أو غير المتصورة خارج إطار أصوات الناخبين تعتبر وسائل 
ديقراطية للوصول بالج والإمساك بالسلطة . 

وهذا إقرار بأن السلطة » سلطة الح واتخاذ القرار > هي في 
الأساس حق للناخبين » وهو حق إلّهي من وجهة النظر الإسلامية 
ا ف ای ا واو ا اا م 
O‏ 
لأحد فيه حق إلا من أَمَرتم »> فالناس ه الذين يؤمرون من يتولى 
أمرم » لبداهة أهم لا يستطيعون جميعاً أن يتولوا الأمر في وقت 
واححد » فكان لا بد من إيكال الامر إلى عدد صغير وتخويلهم 
صلاحيات التقرير والحك » وهذا يتم من خلال الانتخابات ..وحتق 


. ٠١ ألان تورين » ماهي الديقراطية ؟‎ )١( 
. ٩٩/۴ ابن الآثير » الكامل في التاریخ‎ )( 


الأستاذ عمد عبد الجبار ' ) ۱۳۹ 


يكون للتصويت قية مجحب أن يتتع الفرد بالحرية › والأمان » ومن 
هنا ارتبطت منظومة حقوق الإنسان بالعملية الديقراطية › ۴ بجحب 
أن يةتع المرشحون بالقدرة على الترويج لأنفسهم وللبرامج التي ينوون 
تنفيذها إذا خومم الناس صلاحية حكهم › وهذا بحتم إظلاق حرية 
العمل السياسي لكل الطاعين بالوصول إلى الح » وموقع اتخاذ القرار 
ار ا و ل ا 


وكان هذا الفهم الذي بشر به شومبيتر بداية التغيير النوعي في 
مسيرة الديقراطية ؛ تلك المسيرة الى وصلت في الربع الاأخير من 
القرن العشرين إلى منعطف حاسم » جعل الديقراطية آليات تنظهية 
بالأساس » ومن ثم فك ارتباطها التاريخي بالحضارة الغربية الحديثة 
وبالنظام الرأسمالي بدرجة أواى" 

وقد لاحظ صاموئيل هانتنغتون ( ۹۹۷ ) عن حق أن التعريف 
الإجرائي الذي أطلقه شومبيتر على الديقراطية بحظى بقبول الباحثين 
لاون هة الكو رل واي فال اا 
الأغاه الفالب ن فرت الد تراط هر ذلك الى يربظها بضورة 
نكاد تكون كملة بالانتخابات » بحيث صار ينظر إلى الديقراطية 
باعتبازهاتموعة وسائل لإقامة السلطة ووضعها تحت طائلة 


() وحيد عبد الجيد » الديقراطية في الوطن العريي » بجلة المستقبل العربي > العدد 
۸ آب ۱۹۹۰ › ۸۰ ۸٤‏ . 


3 الإسلام والديقراطية في معركة البناء الحضاري 


النوولة ولك ف مال الوسائل الاخرى الهدةق الاب 
ال فال ا وی ن فد ج عو 
الاک . وذلك على عكس ماهو حاصل ف الديقراطية › 
حيث يکون الحا هو الحكوم نفسه  »‏ في الديقراطية المباثرة أو أن 
الحكام ينتخبون من قبل الحكومين . 

وهكذا فإن الدولة المعاصرة هي ديقراطية بقدر مايت اختيار 
صناع القرار فيها من خلال انتخابات حرة ونزية وعادلة ؛ يستطيع 
فيها المرشحون أن يتنافسوا بحرية ويتتع فيها كل البالغين بحق 
التصويت . وطبقاً للتعريف الإجرائي للديقراطية فإن الانتخابات 
هى جوف الدع طا :ون هدا الف تفرع ا لحف ص ادى 
للديقراطية ؛ مثل حرية التعبير والتجمع والصحافة والنقد 
ل مرو ل ا ا د 
للحد من سلطة الجاكمين وحماية حقوق المحکومین ۴ لاحظ لاري 
ا 

وجدد فوكو ياما هذا الفهم للديقراطية بعد خسين عاماً من 


Samuel Huntungton, The Future of the Third Wave, Journal of (1) 
Democracy / October 1997, p 3-12 
Larry Diamond, Is the Third Wave Over, Journal of Democracy, July (Y) 


1996, p 20-37. 


الاستانذ مد عبد الجبار ٤١‏ 


طرحه من قبل شومبیتر أي في عام ( ۱۹۹۲ ) حيث قال : إنها عبارة 
ا ا 
که کل لزاني ال خاب وق لغار ف اة اياس 
والبلد الديقراطى هو الذي ينح الشعب حق اختيار حكومته 
بوساطة اتخ ابات دورية غل اسان التعددية المربية ونالافراع 
السري » وذلك على ساس الاقتراع العام والمساواة في ذلك بين جميع 
)۱( 
افراد امع . 

لقد أنتجت التجربة الديقراطية في إطار النوذج الغربي  »‏ 
لاحظ وحيد عبد الجيد في دراسته القية » آليات محددة أخذت تترسخ 
E‏ ا ن ی ا 
الفوذج والمرتبط بالنظرية الليبرالية : العقد الاجتاعي والملكية 
الفردية وقوانين السوق › وهذه الاليات هي : 

رل ا ودا ی اللو ا ل ن 
والتظ ات وا جات الستاسية دون فود وهه هي E TR‏ 
بالنظام الحزبي . 

E SET MT OR ONE 


Francis Fukuyama. The end of History and the last Man, p 43. (۱) 


تتيح إمكانية انتقال السلطة وفقأً لنتائجها » وهذه هي الألية المتعلقة 
بالنظام السياسي . 

ثالثاً ‏ منظومة الحقوق والحريات العامة التي أصبح توافرها 
مقياسأ لاحترام حقوق الإنسان » وهذه هي الآلية المتعلقة بالنظام 
a‏ 

ولو دققنا النظر في هذه الأليات لوجدنا أا مبادئ عامة تجد 
الكثيرمن جذورها في الإسلام » أو لنقل على الأقل إن الإسلام 
لا يرفضها . 

فالتعددية التنظهية يكن أن تجد جذرها في التأكيد القرآني على 
إحدى الحقائق الاجتاعية والتاريخية المهمة ؛ وهي حقيقة الاختلاف 
اي و ا ا 
فاختلفوا ¢ [ يونس : ٠١١‏ ] » وإحالة البت في هذا الخلاف إلى الله 
في يوم القيامة : $ إن رَبك يَقضي ينهم يَوْمَ القيَامَة فما انوا فيه 
يختلفون ¢ [ يونس : ٠۳/٠١‏ ] » وإقرار أسترار الخلاف والتعددية في 
الحياة الدنيا $ وَلاً يزاون مُختلفين € [ هود : 1/11 ] . 

لاان لا هناك عددأً من الآليات الفرعية سوف تنتج 
من قبول التعددية وهي : 


ا 
(۱) وحید عبد امجید › مصدر سابق ۸۲ ۔ ۸۲ . 


الأستاذ مد عبد الجبار ۳ 


. التعايش السامي بين امجموعات السياسية والفكر ية الختلفة‎ ١ 

۲ - احترام الرأي الآخر وحفظ حقه في التعبير عن نفسه . 

. صيانة حق المعارضة ومشروعيتها‎ ٣ 

أما آلية تداول السلطة » التي تعني أن الوصول إلى السلطة أو 
التنحي عنها رهن بإرادة الحكومين » فهي الأخرى من الأمور التي 
يكن أن نجد هما جذوراً في القرآن الذي يؤكد على حق الإنسان في 
الاختيار » وينفي إمكانية › وبالتالي مشروعية الإكراه في الدين › 
ويرفض إمامة المتغلب التي يتوصل من خلا لها فرد من الناس إلى 
فرض سلطته على الاس بالتغلب على الح » أي بالاتقلاب 
العسكري » وينص على أن الله جعل الايام دولة بين الاس : 
$ وتلك الأيَام ندَاولَها ين الاس [ آل عران ٠4١/۴:‏ ] . 

ويتفرع من هذه الالية بعض الأليات الفرعية الأخرى مثل : 

١‏ - رفض نظرية احتكار الحك من قبل الحزب الواحد أو الفرد 
الوأاحد . 

1 منع استخدام القوة العسكرية في الحياة السياسية با في ذلك 
الاستيلاء على السلطة بالقوة المسلحة › إلا ما كان دفاعاً عن النفس أو 
دفعاً لظام أو دفاعاً عن المستضعفين والمظلومين وتحريراً للأرض أو 
الإنسان من سلطة حا مستبد أو مستعمر غاز . 


E ES 1 


٣‏ الإيان بحق المجع المدني في اختيار حاكيه على مستوى 
I CB E ES FEA,‏ | 

أما منظومة الحقوق والحريات العامة التى أصبح توفرها مقياساً 
لدی احترام حقوق الإنسان في الجتع > فهي من البد هيات في الفكر 
الدعوة إلى صيانتها وحفظها » والإسلام يثبت جملة من الحقوق التي 
تتكفل لو احترمت بإقامة حياة سياسية ومدنية سلية في لجع 
اسان 

ومن هذه الحقوق والحريات : 

١‏ - حق المساواة سواء في ذلك المساواة أمام القضاء › والمساواة فى 
حق العمل » وتولي الوظائف العامة » أو حق المساواة بين الرجل 
N CN el‏ 

حق الحياة » وحق الأمن » وحق المشاركة فى الحياة 
السياسية » وحق الملكية » وحق العمل . 

٣‏ - حرية العقيدة » وحرية الرأي » وحرية التنقل » وحرية 
السكن . 

و ET‏ هده قم ومبادئ عامة ولم تعد مقتصرة 


الااد دغ الان . 0 


على الديقراطية » وإذا كانت الديقراطية تنص عليها وتشترطها في 
الجهع »› فهذا ر يعني أن مضمون الديقراطية صار من المضامين الفكرية 
العامة التي تشترك فيها كل المبادئ التي تدعو إلى حقوق لبان 
لمر والدال وق قد اا EY‏ 


وهذا التطور في مفهوم الديقراطية هو الذي دعا عددا من 
الباحثين إلى الكتابة عا أسموه الديقراطية المعاصرة › تييزأ ها عن 
الديقراطية الآثينية أو الديقراطية الأوروبية في القرن الثامن عشر › 
وعدد جان فرانسوا ريفيه ( ۱۹۹١‏ ) عناصر الديقراطية المعاصرة في 
يلي : 

الحكومة الجشيلية . 

المساواة أمام القانون . 

- حرية الرآي والمعلومات ' 

وقد كتب الباحث علي خليفة الكواري بجحثاً قيا عن ( مفهوم 
الديقراطية المعاصرة ) › قال فيه : « إن الديقراطية المعاصرة منهج 
)١(‏ شمد عبد الجبار » الديقراطية » صحيفة البديل الإسلامي › ۲۰ حزيران ۱۹٩۱‏ . 


Jean- francois Revel, Democray Against Itself, Translated by Roger (Y) 


Kaplan, p vil. 
خليفة الكوارى > مفهوم الدعقراطية ا > جلة الستقبل العربي ا‎ (¥) 
eT AES 


وليست عقيدة . هي ممارسة دستورية » . وبين أن الديقراطية 
العاصرة أبعد من أن تكون عقيدة شاملة وهي أقل من أن تكون 
نظاماً اقتصادياً ۔ اجتاعياً له مضون عقائدي ثابت . فهي منهج 
لاتخاذ القرارات العامة من قبل اللزمين بها . وهي منهج ضروري 
يقتضيه التعايش السامي بين أفراد ا مجع وجماعاته » منهج يقوم على 
مبادئ ومؤسسات تكن الماعة السياسية من إدارة أوجه الاختلاف فى 
الاراء وتباين المصالح بشكل سمي » وتقكن الجتمع بالتالي من السيطرة 
على مصادر العنف ومواجهة أسباب الفتن والحروب الأهلية . وتصل 
الديقراطية إلى ذلك من خلال تقييد المارسة الديقراطية بدستور 
يراعي الشروط التي تتراض عليها القوى الفاعلة في امجع وتؤسس 
E E‏ 

وقد تمكنت الديقراطية المعاصرة من ذلك عندما حررت منهجها 
في الح من المود » فتأصلت في مجتمعات مختلفة من حيث الدين 
والتاريخ والثقافة » ۴ تقكنت من ذلك عندما نفت عن نفسها شبهة 
العقيدة التي ينسبها البعض إليها من خلال ملاحظة المضون العقائدي 
للممارسة الديقراطية في مجتټعات تسود فيها أصلاً تلك العقائد وتقكنت 
الديقراطية من خلال تحرير نفسها من صفة الجود › ونفي شبهة 
العقيدة » أن تصبح منهاجاً علياً وواقعياً يأخذ عقائد وقم الجقعات 


الأستاذ مد عبد الجبار ۷ 


الختلفة فى الاعتبار » ويراعي مرحلة المارسة الديقراطية › والنتائج 
المطلوب تحقيقها من نظام الحك الديقراطي . 

وبين الفرق بين منهج اتخاذ القرارات الديقراطية ومضمون هذه 
القرارات » فقال : « إن نظام الحك الديقراطي نظام تحكه إجراءات 
E EE CT PEE‏ 
اا ا ق ا 
القرارات الجاعية الملزمة .. أما مضمون هذه القرارات الديقراطية 
نفسها فإنه أمر يتوقف على اختيار متخذي القرار الديقراطي في ضوء 
الثابت من عقائدم » والذي تنص عليه الدساتير في ظل الشرائع التي 
يلتزم بها امجتع المعني » والقم الدينية والإنسانية التي جلها أفراده 
ويسعون إلى تجسيدها في نظامه الاقتصادي والاجتاعي والأخلاق . 

لذلك كله نجد أن النظم الديقراطية المعاصرة مقيدة بدساتير 
تتغلب على معظمها صفة امود حفاظا على ثوابت يؤسس عليها إجماع 
كاف يحقق استقرار ا نجع المعني واسترار قدرته على إدارة أوجه 
الاختلاف سامياً »> ومن هنا نخلص إلى أن مفهوم الديقراطية المعاصرة 
يؤكد على صفة النهج » ويبعد الديقراطية عن شبهة العقيدة » التي 
يستنتجها البعض من ملاحظة نتائج المارسة الديقراطية في مجع 
کل أفراده ف الأصل تات ات ف تفضيلاتم وأدت الى 
توجیه اختیاراتم عند اتخاذ القرارات الدعقراطية » . 
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ويضيف : إن الديقراطية المعاصرة « لاتدعي أا بديلة من 
ها من الشرائع ٤‏ ولاهی تظمع ان تکون عقيدة منافسة لغيرها من 
الخفائك السياسة الغاس © 


وا اا د 
الديقراطية يكن تقييدها دستورياً » بالشرائع التي يدين ها الجقع 
وبالقم التي جلها » وأما الدستور الديقراطي فيجب أن « يراعى 
او في الاعتبار الضروريات التق N‏ 
السياسية على دستور ديقراطي و 
الثقافية » وعليه فالديقراطية « ليست منفلتة من عقالها » يارس 
الشعب فيها سلطات مطلقة لاتضبطها شريعة إلّهية ولاتحد من 
غلوائها قم إنسانية › وإغا يارس الشعب فيها سلطاته وجب دستور 
تقيده ثوابت امجتع وتضبطه مبادئ الديقراطية ومؤسساتا » . 

ومن هنا يقرر جاك ليفلي في كتابه القم ( کک 
اا ی ان د رت معط غاا اقل 
ریغیه ابا « علية وليست برنامج ا › و ی اا تد 
E‏ وشدا يع أن الاغقراطة لا تتدجل رة ا 


Jack Lively, Democracy, p 147. ۰ (۱) 


Jean- francois Revel. Democracy Against Itself, p 40 (۲) 


لااد غاا ) ۱۹ 


التى تصدر باسمها » لأن العامل المحقيقي ه الناس الذين يارسون 
الديقراطية » ومن هنا نعرف سلامة قول الإمام السيد فضل الله 
)1۹۹4 ) حول وجوب التفريق بين « النظام الديقراطي الذي يثل 
الإطار للح دون أن يشل التزاماً بفكر معين » لأن الأكثرية هي التي 
تحدد الصورة في داخل الإطار وتنحها شرعيتها › وبين النظام الملتزم 
كالنظام الإسلامي أو الاشتراكي أو الماركسي » الذي تتحرك مفرداته 
لتلتقي بالإطار › فيكون العنوان الكبير للنظام هو الإطار والصورة 
معا » » والقييز في هذا النص على أشده بين ( النظام الملتزم ) وبين 
( النظام غير الملتزم ) » فللنظام الملتزم ( إطار وصورة ) معا » أي 
محتوى فلسفي وعقائدي وتشريعي يح سلوك الجتع وأفضل مشثال 
على النظام الملتزم هو الإسلام والماركسية » أما النظام غير الملتزم فهو 
a E OC‏ 
فكري » إنه ( موعة آليات ) تقوم أغلبية الناخبين بتحديد 
مضو" . 

وحاول ألان تورين الانتقال بالديقراطية إلى أفق جديد » في 
كتابه ( ماهي الديقراطية ؟ ) منتقداً إعلان فوكوياما المتسرع أن 
الديقراطية قد انتصرت « وأا فرضت نفسها اليوم باعتبارها الشكل 
)١(‏ مد عبد الجبار » الفقيه فضل الله والديقراطية المعاصرة » الوطن › ۵ مايس 
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الطبيعي للتنظم السياسي فضلا عن كوما المظهر السياسي الذي 
تتجلى من خلاله حداثة قَاعُة على اقتصاد السوق من حيث شكلها 
الاقتصادي › وعلى العامانية من حيث تعبيرها الثقافي » قائلاً : « إن 
هذه الفكرة التي يرتأح إليها الغربيون هي من الخفة بمكان › بحيث 
شین ان تكون مدعاة لقلقهم » فلاالسوق السياسية المنفتحة والقادرة 
على المنافسة هي الديقراطية › ولااقتصاد السوق يشكل بحد ذاته 
Es‏ 

وفي سياق هذه الحاولة طرح تعريفاً أولياً للديقراطية يقوم على 
القول بثلاثة مبادئ مؤسساتية هي : 

أولاً - إا موعة من القواعد الأساسية الى تحدد من هو الخول 
Ng AEE E‏ 

ثانياً ‏ إن النظام المعين إغا يتصف با لمزيد من الديقراطية كما 
ازداد عدد الأشخاص الذين يشاركون بصورة مباشرة أو غير مباشرة 
اا اقرا 
واه ی ان کن فت 


وقال : إن ماهو جوهري في الديقراطية يتثل في وعي الميع 
بكونهم مواطنين مسؤولين عن الشأن الجتبعي العام » وهذا التحديد 


۷( ألان تورين » ما هي الديقراطية ؟ ٠١‏ . 
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يلتقي تاماً مع الرؤية الإسلامية التي وردت في حديث للرسول 
مد يله قال فيه :« من أصبح ولم بهتم بأمور السامين فليس 
منهم » . وقال إن العمل الديقراطي هو العمل على تحرير الأفراد 
والماعات الذين يتحك بهم نطق السلطة » بحيث يكون لديم القدرة 
على التصرف بحرية » وعلى النقاش مع الذين يقبضون على زمام 
الموارد الاقتصادية والسياسية والثقافية من باب التساوي معهم في 
الحقوق والضانات . 

إن المسألة المركزية في طرح ألان تورين هي ( حرية الذات ) › 
ويعني بالذات تر كيبة الفرد أو الجاعة باعتبارها ذاتاً فاعلة عبر جمعها 
بين تأكيدها لحريتها وبين خبر ا المعيشة التي تتنكبها وتستخلص 
دروسها » فالذات هي الجهد المبذول من أجل تحويل الوضع المعيش 
إلى فعل حر » إا تدخل الحرية إلى الحيز الذي يبدو في البداية بثابة 
المحددات المجتټعية والموروث الثقافى . 

ويخلص تورين بعد هذا إلى تقد تعريف بأا إرادة الفرد المرء 
في المزج بين الفكر العقلاني والحرية الشخصية والمو ية الثقافية › قائلا 
إن هذا هو خير تعريف » فالفرد ذات إذا هو جمع في سلوكاته 
وتصرفاته بين الرغبة بالحرية والانةاء إلى ثقافة والدعوة إلى العقل › 
وبالتالي إذا هو مع بين مبادئ ثلاثة : مبدأً التفرد ومبدأ الخصوصية 


ومبدأ الجامعية » وكذلك الأمر للمجتةع الديقراطي فهو يقرن بين 
حرية الأفراد واحترام الفروقات والاختلافات › وبين التنظم 
العقلاني للحياة الماعية باعتاده تقنيات وقوانين الإدارة العامة 


ا 


لكن الفردوية لاتشكل مبدا كافياً لبناء الديقراطية » والفرد 
الذي تسيره مصالحه أو تلبية رغباته أو حتى رفضه لناذج السلوك 
المركزية لا يعتبر بالضرورة من ذوي الثقافة الديقراطية حتى ولو كان 
من الأسهل له أن يزدهر وينتعش في الجتمع الديقراطي أكثر من 
غيره . إذ إن الديقراطية لاتقتصر على كوا سوقأً سياسية منفتحة . 
والذين تسيرهم مصالهم فقط لا يدافعون دامُاً عن الجع الديقراطي 
الذي يعيشون فيه . 


LE I CT O E 

وإدراك لامجةع السياسى ما هو تركيبة مؤسساتية › وترمي بالدرجة 
E‏ 
الاقتصادي والقواعد القانونية > ويقرر أخيراً أن الديقراطية تقوم على 
اعتراف المؤسسات الجتعية باحرية الفردية والجاعية لاقبل هما بالوجود 
E TE‏ 
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يكن العدد الأكبر قادراً على المشاركة في إبجاد المؤسسات الجتټعية وفي 
E‏ 
ويخلص من هذا التعريف إلى استنتاج مكونات الديقراطية › 
وهي : احترام الحقوق الأساسية › والمواطنية › والصفة القثيلية 
للحكام » والارتباط المتبادل بين هذه الملكونات هو الذي يكون 
e‏ 


وغني عن البيان أن مثل هذه التطورات في حركة الفكر 
السياسي في جال مفهوم الديقراطية تجعلها أقرب إلى المناخ الفكري 
والثقافي الإسلامي الذي يقول بهذه المفاهي والمقولات العامة › الأمر 
الذي يعمق من صوابية الرأي القائل بان الفكرة الديقراطية أصبحت 
فكرة ذات بعد عالمي وإنسافي . 


(5 - لتر الاق ۴ 
(@ بالضدر السا 


القصل الرابح 
تبيئة الآليات الديقراطية 
في المناخ الحضاري الإسلامى 


فى الساحة الإسلامية كان هناك عدة تيارات حول الديقراطية 
يكن بلورا في ثلاثة تيارات هي : 

أولاً - التيار الرافض للديقراطية إطلاقاً »> باعتبارها نظاماً 
حاف اماي وقد رغ لو هاا الار مديد م الفا 
والمفكرين الإسلاميين . 

فقد كتب تقي الدين النبهاني مؤسس حزب التحرير الإسلامي 
في کتابه ( نظام الحم في الإسلام > ۹ ) یقول : « فلا محجوزان 
يكون لدى الدولة أي مفهوم عن الحياة أو الح إلا إذا كان منبثقاً عن 
العقيدة الإسلامية › ولاتىمح بفهوم غير منبشق عنها › فلا سمح 
مهوم الذغفر اطا أن ى ف الدر لغري كن الد 
الإسلامية » فضلاً عن خالفته لامفاهي المنبثقة عنها > . 


ي س 
)۲( مد تقي النبهاني » نظام الح في الإسلام ۱۸۔۹٠‏ . 
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وذهب السيد كاظم الحائري ( ٠۹۷١‏ ) إلى القول ب « عدم صحة 
اعتناق المسلم للديقراطية والعمل بها - حتى في جال انتخاب ية 
N SEET‏ 

ثانياً - التيار الموافق على الديقراطية مطلقأ › وكان هذا التيار 
قليل العدد والتأثير في الوسط الإسلامي إلى وقت قريب › ولعل من 
أوائل الذين لوا راية هذا التيار هم عاماء الحركة المشروطة في إيران 
والعراق في أوائل هذا القرن » وكان من أبرزه الشيخ مد حسين 
النائيى ) ۲۳ _ ۱۲۵۵ هھ ( الذي آلف کتاب ) ديه الآمة وناز يه 
اللة ) ي عام ( ۳۲۷ )للهجرة > ودعأ فيه الى اعتاد الدعقراطية 
طريقاً للقضاء على الاستبداد الذي عرفه بأن « يتصرف سلطان في 
الاك هرن التتض فمك الاي ها ته فل عن 
استبداد سیاسی واستبداد دینی › وهو في القسم الأول اسول منه في 
القسم الثاني » وعلاج هذا في غاية الصعوبة والعسر" . 

وفي العصر الراهن يؤّكد المغكر الإسلامي الكبيرآية الله السيد 
مد البوجنردي « الإسلام لا يخالف الديقراطية > . 
)١(‏ كاظم المحائري » أساس الحكومة الإسلامية ٠١‏ . 
)ہ( الشيخ عمد حسين النائيني › تنبيه الأمة وتنزيه الملة > في مجلة الموسم » عدد ۵ › 

. Y۲ +٨+٨۹ 


(۴) المصدرالسابق ۸۲ . 
) (؛) السيد عمد البوجنردي › لقاء شخصي > لندن » کانون الثاني ۱۹۹٩‏ . 


ال ون اوا اا ر ا ار دوروو 
التيار لايقبل أو يرفض بشكل مطلق وإنفا صار ييز بين الآليات 
الديقراطية والعقيدة الديقراطية › على فرض وجودها » وأعلن قبوله 
بها باعتبارها آليات سياسية محايدة » وقد تنامى هذا التيار عددا 
و وف ا ج وار و ا اا 
الإسلامية » وهذا التيار يرفض أي جانب مذهي أو عقائدي يكن أن 
يفترض في الديقراطية ويقبل آلياتا التي ذكرناها في الفصول 
ا 

ق اا 
الإسلامية بصورة عامة . 

وعلى المستوى الفكري لموقف هذا التيار » فقد أضبح من الممكن 
القول : إن الموقف الإسلامي العام من الديقراطية يتيز بقبو ها سواء 
أخذنا بالمعنى الواسع ضما الذي يقول به المفكر السياسي ديفيد هيلد عام 
) ۹۸۷ ا الضيق الذي قال به شومبیتر عام ( ٠۹٤١‏ 
وها معنيان لا يخرجان عن المفهوم العام الذي طرحه جورج 
سورينسون عام ( ۱۹۹۴ ) » والذي جوهره أن الديقراطية تتضمن 
المنافسة والمشاركة والحريات المدنية والسياسية . 
Models of Democracy, p 271. e‏ 


Political Philosophy, p 153. (۲) 


Democracy and Demcratization, p 12. (Y) 
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وهذه مبادئ عامة ليس في الإسلام ما يدعو إلى رفضها » بل إن 

القواعد الإسلامية العامة تقول با . 
وفي إيران يقدم السيد تمد خاتقي رئيس المهورية فها متقدمأً 

eA 

E Te 
عليها » حتى دت في عصرنا هذا الطريق الوحيد للوصول إلى‎ 
الحكومة »و هذا يتجاوز السيد خاتي التعاريف المدرسية الكلاسيكية‎ 
ونك رمام الفهن العاض ها :راللىي افر رنه اللطورا ت اللا ةة‎ 
لع ان اى ا و وك ال ا فا‎ 
ان‎ 

» الديقراطية تعني أن الحكومة من الشعب » وفي خدمته‎ ١ 
ومسؤولة أمام الناس وتجاههم » وهذا يستلزم حرية التفكير‎ 
والاعتقاد » وحرية التعبير وحرية الاجةاع » وغير ذلك من‎ 
ا‎ 


« الحرية السياسية تعنى أن الناس هم مصدر شرعية الحكومة » 
الا ا لحك النهائي نما وعليها . بكامة أخرى » إن الناس 
م ساس الحكومة وفيهم تضرب جذورها وأن بيده مصيرها أيضاً » . 
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والحرية السياسية تعنى عنده : « حرية الفكر »› وحرية 
التعبير « وحربة الاجتاع « وحر به حاسبة الحكومة ومساءلتها ¢ . 

« هذه هى الديقراطية المطروحة : الدولة تنيع من الشعب > 
والح > والبت بأمرها يعود إلى الناس وإرادتم > وهذا يعني حرية 
الرأي وحرية التعبير وحرية الاجتاع » . 

« يكن اعتبار الديقراطية أمراً أصيلاً وسبيلا إلى تنظم الاجتاع 
الدنيوي « . 

« وعندما نقول : إن الديقراطية هي السبيل الوحيد لاستقرار 
النظام السياسي فإن على من يرفض الديقراطية أن يأتي ببديل 
ها». ) 

۲ - إن الديقراطية ليست بضاعة غربية حصراً » فخاتعي يرى أن 
« للديقراطية جذوراً موغلة في التاريخ » › واليوم نحن نعرف هذه 
الجذور بفضل البحوث التي أجراها العديد من المفكرين الحايدين › 
وقد أشرت إلى بعضها في الحلقة السابقة من هذا المقال . 

٣‏ - ولعل العناصر الأكثر أهمية في فكرة خاتي عن الديقراطية 
هي إدراكه أا ( آلية للحك اول ةا حدقا ل لا جى 
اما اتا :وهنا ما تقول وه التاجون ف الد رة الفاضرة: 
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« إن الديقراطية هي السبيل إلى استقرار نظام معين » أي إا آلية 
إن الحكنومة للشعب + وإن إرادة الشمب هي الى دد شكل 
الحكومة » وهذا قد أدى في الغرب إلى العامانية والليبرالية » ولابد له 
من أن يؤدي في امجتع الإسلامي إلى شكل يساير فكر الاس 
الإسلامي » . 


« إنا في أدق دلالاتما طريقق وسبيل الوصول إلى نظام سياس » 
وهذه الديقراطية يكن أن تفضي إلى نظام هو أن إرادة الناس هي 
التي تحدد أسلوب الحك » وما يقر في نهاية الأمر يتبع إرادة الناس » . 

؛ - وإذا كانت الديقراطية ( ألية ) فهي إذن ليست معروضة في 
غالا اوها الد اور ادا 
خيارين : إما الإسلام أو الديقراطية » إفا بين الديقراطية أو 
لبك ا ور ية :اا لرا ا و ااا غ رر ف هاا 
ال نن ك ادان التب ا ع ر ار 
والتسلط ... مامن طريق ثالث البتة › والذين يرفضون الديقراطية 
سبيلاً فإنهم يدعون إلى الدكتاتورية والقهر » > و « لاأحسب أن 
عاقلا ينصحنا بترك الديقراطية للبحث عن بديل أخر » . 

ه ‏ وفي العمق من التحليل يثبت خاتقى حقيقة أن الديقراطية 
ETR E U‏ 
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فلا برط لی کون دیق راطيا أن تكون عفان أو ر اليا بل فن 
المكن أن تكون عامانياً ورأسمالياً > ولكن دكتاتورياً أيضا » ومامثل 
ترکیا عنا ببعید » وهنا يقول خاتي « أعتقد جازما آنه لاتلازم بين 
ال وال اة رللا وق ق نالرات 
الحديثة في الفكر السياسي العالمي . 

١‏ وإذا كانت هذه هى الديقراطية » فلإن خاتقي يلك 
الزات اة واناه الى لول ال ااي 
ااا وا ا 
حيث يقول: « الديقراطية عندي لاتتنافى طريقا او سبيلا مع 
الإللا » وهى * لاتتاق مع الالام ولا تعارض مه . 


أخيراً حمل الشيخ مد مهدي شس الدين ( ۹۹4 ) الموقف 
الإسلامي الموضوعي من الديقراطية » على أساس التييز بين ثلاث 
نات للد يقراطية هي : سیل الفلسفية اللييرالية « وکونا آلية لإدارة 
السلطة وتداول السلطة أي انتقال السلطة » وأخيراً كوا آلية 
رة لسن القوانن ف خلال موسا ا اة 
(1) نصوص السيد تمد خاقي في كتابه الق ( مطالعات في الدين والإسلام 
والعصر ) . | ) 
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نظرية وضعية › أو اعتقاداً فلسفياً . إن روي أن تعتبر مثل صيغة 
( ولاية الأمة على نفسها ) فليكن ذلك » لكن ولاية الأمة على نفسها 
من زاوية فهمنا الإسلامي ليست شيئًاً ذاتياً بالأمة › الله أعطى الأمة 
ولاية على نفسها » . 

أما عن السمة الثانية » قال الشيخ : « لايوجد عندنا في الشرع 
أف ص شر عل الط اق لای الاب واف الا واف 
الا ا ا و 
اقل 


أما في الحقل التشريعي › فقد قال : « التشريع ۴ نعم ينقسم 
آل فمن کون ها الفقه اشاس > وخا لين هن شان اجتع »انه 
فقه الأفراد » ويكن أن يارس في حالة وجود دولة ونظام إسلامي › 
وفي حالة عدم وجودها » والفقه العام الذي يتصل بتنظم الجتع وفيه 
ماهو منصوص ويدخل في ثوابت الشريعة › وهذه لا يكن للبشر أن 
شرو ف 2 ان فة اخا ك ك و م( اجات 
الفراغ ) وتشمل هذه الأخيرة كل الجانب التنظيي › وكل الجانب 
الاقتصادي » وكل هذه الحقول لاتدخل في باب الأحكام الشرعية إلا 
بمقدار مراعاتا لامبادئ العليا ق الشريعة »> من قبیل قأعدة جيم 


الظن أو قاعدة عدم العدوان أو قاعدة العدل والإنصاف .. إلخ . 
وماعدا ذلك هو تدبير لامور تنظيية يرى الناس فيها ما يصلح › إن 
امساحة المغلقة عن المشرعين أي عن الجالس التثيلية في الديقراطية أو 
الشورى » هي مساحة محدودة » وما بقي ما يتصل بالتدبير العام هو 
تان الش و دراك الى . 
تبيئة الديقراطية 

ومع كل ماتقدم » فإن البحث العلمي لا يأبى طرح الافتراض 
التالي منطلقا للنقاش : إن الإسلام يعبر عن مناخ حضاري وثقافي 
معين » وإن الديقراطية تعبر عن مناخ حضاري وثقافي خالف › 
فكيف يكن المع بينها ؟ أليس الأمر مشاباً لعملية زرع مادة غريبة 
في جسم الإنسان ؟ وفي هذه الحالة فإن الرد المتوقع من جسم الإنسان 
هو أن يرفض المادة الغريبة › فكيف نريد من الجسم الإسلامي أن 
يتقبل الديقراطية وهي شيء غريب عنه ؟ 

وهذه مسألة يكن أن تعالج من ثلاث زوايا هي : 


› الشيخ ممد مهدي شمس الدين » حوار حول العامانية والشورى والديقراطية‎ )١( 
. ۲١-۲۰ › ۱۹۹٤ خریف‎ › ۲١ إلخ » منبر الحوار › العدد‎ 
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أولا ‏ مفهوم تبيئة المفاهي الغربية ومنها الديقراطية في 
المناخ الحضاري الإسلامي : 

إتني أستعير هنا عبارة تبيئة الفاهم » وهي عبارة إجرائية » من 
كلام للدكتور مد عابد الجابري في كتابه ( المثقفون في الحضارة 
الفريية) :وهي تن ربط الهم التو ردا لفل الول إل 
ربطاً عضوياً > وذلك ببناء مرجعية له فيه تمنحه المشروعية والسلطة 
في آن واحد . ونحن نلجاً إلى هذه العملية استجابة إلى حاجة فعلية › 
وليس جرد رغبة فى الاستعارة . وهذه العملية » آي عملية نقل المفاهم 
من حقل إلى أخر » تكون مشروعة عندما تنجح في ملاءمة المفهوم 
اللنقول مع الحقل المعرفي المنقول إليه وتبيئته فيه . 

وبالإمكان تبيئة الالية الديقراطية في ا لجال الحضاري الإسلامي 
من خلال المداخل التالية : 

١‏ - التعامل مع الآليات الديقراطية بوصفها آليات محايدة 
لاتستبطن أي خلفية مذهبية أو عقائدية  »‏ اتضح في الفصل السابق 
حين تحدثنا عن الديقراطية المعاصرة التى اتضح أا لاتشكل عقيدة 
:وأا أضحت منفصلة عن ينها التارعية الى ولدت فيها ٠‏ وهنا 
يتعين على الإسلاميين وعلى العامانيين في الجتعات العربية والإسلامية 


.. ٠٤-٠١ الدكتور عمد عابد الجابري › المثقفون في الحضارة الغربية‎ )١( 


A NDS 16 


أن يعيدوا قراءة الديقراطية بوصفها مفهومأ تاريخيا في ظل 
التطورات الكثيرة المتسارعة التى تتوالى على دلالاته السياسية » خاصة 
في ظل المفهوم المعاصر للديقراطية . 
ادل جروا ا شا ال ي عل اقات 

الأخرى والتفاعل معها على قاعدة مرجعية القرآن المركزية في رفض 
أو قبول المفاهي والآليات المستجدة » وقد وجدنا أن الإسلام لايتخذ 
الو لاشم لهاك ةا ا نة داد 
خارج الحدود الثقافية والفكر ية للإسلام . 

ربط الاليات الديقراطية مفاهي إسلامية مركزية ذات 
دلالات سياسية › مثل مفهوم الخلافة الربانية الذي يعطي الماعة 
او ق ا ا 
ر اا و ا ی د و ن 
وتوفر هذه المفاهم ا ا 
والجتع ا ل ات 

ر ا ن اورف الاس وح احق 

اتی ۱ العليا للمجتع الإسلامي التى لم محدد الإسلام شكلها وطريقتها 
وأسلوب تنفيذها وتطبيقها » والآليات الديقراطية باعتبارها أدوات 
ووسائل نمكنة وجائزة › لتطبيق الشورى في حياة الناس عامة 
O,‏ 


لااد عد لار 


اننا موقف الإسلام من المنتجات الحضارية غير 
الإسلامية : 


2 


عالجت العديد من الكتابات الإسلامية الرائدة هذه المسألة › 
وانتهت إلى أن الإسلام يقرر جواز الانفتاح على الحضارات الأخرى 
والتفاعل معها بعد تثيلها وهضمها وأسامتها » وقد بينت جماعة العلماء 
في العراق ( ٠٠١١‏ ) الموقف الإسلامي السلي من التغييرات التي تظهر 
في « النظم الاجتاعية والاقتصادية التى مخضت عنها الحضارة الغربية 
ومفاهي الإنسان الغربي عن الكون والحياة والإنسان » قائلة إن : 
» موقف الإسلام من هذه النظم > ممأ قد يستحدث فيها من تغيير 
وتبديل » ليس موقف الرفض المطلق وليس موقف القبول المطلق › 
لأن الإسلام دين ينظم شؤون الحياة جميعاً » ولذلك فلابد من عرض 
كل تغيير جديد يطراً على مظاهر الحياة الإنسانية في هذه المجالات 
على مبادئ الإسلام وأحكامه الخاصة بهذا الجال الذي طرأً التغيير فيه . 
وحينمذ فما خالف أحكام الإسلام لابد أن يرفض نائياً وبصورة 
قاطعة وحاسمة » وأما مااتفق مع أحكام الإسلام أو لم يخالفها ۔ ا لو ل 
يرد تحديد خاص من الشارع بسألة ما » ولم تكن هذه المسألة من 
جزئيات مبدأً إسلامي عام - فإن الإسلام يرحب به » بعد أن يطبعه 
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بطابعه و يسبع عليه من روحه وسعه المميزة 0 هذا على قاعدة أن 
الحكة ضالة المؤمن . 
والواقع أنه ليس في الإسلام ماينع من الاستفادة من معطيات 
ا لحضارة الختلفة في الماض والحاضر والمستقبل » مادامت لاتتعارض 
مع تاوما او قاعدة أسلامية « أوماوافت Ee‏ عنها « أو 
مادامت في منطقة الفراغ » وما دام بالإمكان أسامتها" . 
ثالثاً - ضرورة الهييز بين أحكام الشريعة وآليات تنفيذها : 
قد اع الإسلام أحکاما منصوصة ¢ وق ګلده › تغطي 
مسأحة معينة في بنية الشريعة الإسلامية › ¥ تغطي مساحة معينة 
من الاحتياجات الفعلية اة الإنسان « وهذه ھی العناصر الثابتة ف 
الشر عة الاتلاسة: 


وضعت مساحة أخرى أطلق عليها الإمام الصدر عنوان 
( منطقة الفراغ ) » قال إن الدولة » أو ولي الأمر » أو السلطة 
التشريعية التي تمشل الأمة › تقوم بلئها . 
١‏ ) جاعة العلماء > رسالتنا › ۷١‏ › والنص في الأصل افتتاحية العدد ۸ - ٩‏ من مجلة 
الأضواء العراقية في ۱۹۹١/۱٠/۷‏ » وقد كتب هذا النص الشيخ مد مهدي 


شمس الدين . 
(1) محمد عبد الجبار » حركة الفكر بين الانفتاح الحضاري وخدمة الأجني » نداء 
الرافدین ۱۹۹۲/۱/۲۲ . ) 
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ولأن الإسلام خالد متطور فإن الشريعة الإسلامية تركت 
فال آليات تطبيق هذه الأحكام والقم وتحقيقها في الواقع مفتوحة 
أمام التغيرات والتطورات التى تحصل في الواقع › وتركت للناس 
التوصل إلى أفضل الاآليات لتطبيق الأحكام وتحقيق القم » وفقاً 
لاختلاف عصور "م وأمصارم ودرجة تطور معام >قالت جماعة 
العلماء في العرأاق ( ۱۹١١‏ ) مانصه : « ..فالإسلام خالد متطور › 
خالد في مبادئه وأحكامه في الكتاب العزيز والسنة المعتبرة » ومتطور 
في أحكامه الشانوية ل يقيدنا الشارع فيها بنهج خاص وأسلوب 
e‏ 

وقد حدد الإسلام الكثير من القم العامة في الحك واملسألة 
السياسية ؛ مثل الاستخلاف والشورى وغيرها › لكنه ل يحدد آليات 
تنفيذ هذه الأحكام » وتحقيق هذه القم » وبناء على هذا يكن 
لمسامين أن يبتدعوا آليات ووسائل لتنفيذ أحکام الشريعة وتحقيق 
قا فة النامة > وفا و االات رلادرات والوسائل قات فة 
وتنفيذية وليست مذهبية › والمسائل التطبيقية مرتبطة بالظروف 
وملابسات الواقع والإمكانات وغيرها من العوامل البشرية المتغيرة › 
ويكن للمسامين أن يستعيروا من غير بعض هذه الآليات والادوات 
التنفيذية إذا كانت معققة لامطلوب › ولم يكن فيها ما يخالف الإسلام 


. ۷٤١ ۷۳ جاعة العلماء » رسالتنا ء»‎ )١( 


۸ ااا وة ق ا ا 


أو يؤدي إلى مفسدة » وينطبق هذا على الآليات الديقراطية التي 
توصلت إليها الخبرة البشرية لضبط العملية السياسية في الجتع » وهذه 
جوز استعارتا إذا ثبت أا خالية من مضون مذهى › وأا لا تخالف 
الإسلام » وأنه يكن إدخاطهما فى المجال الثقاف الإسلامي ET‏ 
استطعنا البرهنة على أن الإسلام لا انع في تحديد فترة تولي الحا » 
بمدة زمنية محددة › وأنه يجب أنتخابه بشكل دوري › وأنه يتعين 
تشكيل مؤسسة برلمانية تنظر في التشريعات وتصرفات الحكومة › 
ران يدف الان آل اتويت اتور بون س الط انق 
تولي السلطة في أن يبوا الدعاية لأنفسهم بطريقة علنية عبر وسائل 
الإعلام المتاحة » وهذه كلها من الآليات الديقراطية . 


عقبات من الجا نبين 
ومع ذلك » فإن هناك عقبات ما زالت قنع بعض الإسلاميين من 
قبول اللديقراطية › وتجعلهم يعتقدون أن الإسلام يرفض 
الديقراطية » وأن الديقراطية تخالف الإسلام » ۴ تجعل البعض من 
غير الإسلاميين يرفضون الإسلام بجحجة ضرورة الأخذ بالعامانية 
والرأمالية لتطبيق الديقراطية › وبا أن الإسلام يرفض العلمانية 
والرأسمالية معاً > فلا بد إذن من رفض الإسلام من أجل الديقراطية › 
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وإذن فهناك عقبات من جانب بعض الإسلاميين وعقبات من جانب 
البعض من غير › وفيا يلي نلقي الضوء على أهم هذه العقبات . 
أولاً . مذهبية الديقراطية : 

يتصور فريق من الإسلاميين أن الديقراطية عقيدة ومذهب في 
قال الق الا امي ةق ا لجال السانى عل ااقل > وعو هدا 
يرفضها باعتبار استحالة المع بين مذهبين متناقضين هما الإسلام 
والديقراطية › وقد استشهدنا ببعض أقوال هذا الفريق » ويركز هذا 
الفريق على المفهوم الأثينى للديقراطية » ۴ يلحظ ظروف النشأة 
اا 

وللرد على هذا القول بحسن تذ كر الحقائق التالية : 

١‏ - إن المفهوم الأثيني - المذهبي للديقراطية م يعد يحتل وجودا 
ماموساً في الفكر السياسي العالمي » وإن التوجه السائد يؤكد على أن 
الديقراطية مموعة آليات لتنظي الحياة السياسية لمجتع . 

۲ إن التطورات المتلاحقة على مفهوم الديقراطية قد فصلتها 
عن الإطارات الفلسفية والعقائدية التى نشأت في رها › وقد أنتج 
هذا التطور ما يسمى الان بالديقراطية المعاصرة التي تحرص على 
التأكيد على كونا آليات وإطاراً عاماً للحياة السياسية وأا ليست 


عقيكة : 


۱۷۰ إلا ودرا ق ميرك الغا لضان 


إن ظروف النشأة لأي مفهوم لاتعني أن هذا المفهوم سيبقى 
أسياً لظروف نشأته » لأن من طبيعة المفاهم أا تطور تفسها م 
لاتلبث أن تستقل بنفسها وتنفصل عن ظروف نشأًجا »> وهذا ينطبق 
بشكل صارخ على الديقراطية تحديداً . 
ثانياً ‏ الشرعية : 

ر الک )ةت الا وة ال آنا ا هی مدر 
فر آل٠‏ هرل اله ور ع غل مفد ( ك )ايء 
الجدير بالذكر هنا أن مفهوم الديقراطية يشير عادة إلى نسق سياسي 
قائم على مبدأً مارسة الحك من خلال موافقة الحكومين وتقبلهم له › 
ذلك أن الحكومة تستبد شرعيتها - بصورة مباشرة أو غير مباشرة - من 
إرادة غالبية أعضاء مجع أومن لجع بأكلة »" : 


وهذا الكلام يثيرالإسلاميين › ا يترون أن الله أو الذي 
هو مصدر الشرعية » وبالتالي فليس من المقبول لديم أن يكون 
الشعب هو مصدر الشرعية . ويركز السيد مد حسين فضل الله كثيرا 
على هذه المسالة في أغلب تصريحاته حول الموقف الإسلامي من 
الديقراطية . إنه يقول ( ۱۹۹۷ ) : « إن الشعب يحك نفسه من خلال 
مثليه بحيث تكون شرعية القوانين وشرعية الحك من خلال أن الشعب 


(۱) الدکتور تمد علي مقلد › أصول الاجتاع السیاسی » ۲٠۹/۲‏ . 


الاتاذ غد د الان ۷۱ 


أعطى لنفسه الشرعية › فلو فرضنا أن الناس صوتوا لمصلحة الإسلام 
على أساس ديقراطي » فإن الديقراطية تقول إن الإسلام حق لان 
الناس صوتوا له » أما إذا انقلبت المسألة وأصبح الناس يصوتون لغير 
الإسلام < ل يکون الإسلام اسلاماً شرعياً 0 « وفي مان اخرق 
( ۹۹۷ ) يقول : « فلو أن الأكثرية تبنت الإسلام من وجهة نظر 
الديقراطية وصوتت له » فسيكون الإسلام شرعياً » ولوأن الاأكثرية 
انقلبت فصوتت ضد الإسلام فلا يكون الإسلام شرعياً على ساس 
ا 

وليس من الصعب على الباحث أن يلاحظ أن السيد فضل الله 
هنا يحمل كامة ( الشرعية ) الواردة في جال الديقراطية أكثر ما يقصد 
ہا فيربطها باحق » وهو ربط يستدعي من فوره عدة إسقاطات منها 
الإشارة الواردة فى القرآن » والقائلة إن أكثر الناس للحق کارهون  ›‏ 
في قوله تعالی : ل جَاءهَّم بالْحَق وَأكثرَهُم للْحَق كارهُون ) 
[ المؤمنون : ۷٠/۲١‏ ] ومثلها في [ الزخرف : ۷۸/٤١‏ ] . 

تستند محاججات الإسلاميين في قو الالال اقول يان 
الشرعي في الإسلام هو ما كان منبثقاً من الشرع . وليس من المقبول 
اعتبار الح الآتي من انتخاب الشعب شرعياً إذا م يكن منبثقاً من 
(۱( السيد مد حسين فضل الله » الندوة ٠٥١ _ ٥٥٤/١‏ . 
(۲) السيد عمد حسين فضل الله » الندوة ٤٦۷/۲‏ . 


الشرع الإسلامي » فأصوات الناخبين لاتقمنح الحاك مشل هذه 
الشرعية » والحام المسل الحائز على الشروط الإسلامية في الح لا يستد 
شرعيته من اصوات الناخبين › إغا من تطابقه مع الشرع › أي مع 
الإسلام . 


والواقع أن هذا الربط غير صحيح » لأن الشرعية المطروحة في 
البحث الديقراطي ليست في جال تشخيص الحق والباطل > لي تم 
الإحالة إلى مثل هذه الآيات » أو لى تربط مسألة حقانية الإسلام 
وبطالة غيره من خلال مفهوم الشرعية . 

الى دات ان كل سلطة تقارس الحك والقيادة والأمر 
والنهي على الناس بحاجة إلى قوة وتسويغ » والسؤال هو من أين 
يستد الحا قوته وتسويغ سلطته ؟ وما المعيار لاعتبارقوة ما أو 
تسويغاً ما ديقراطياً ؟ 
الوراني تستند إلى مفهوم انحصار الملك في عائلة ما » وتوارثه هذا من 
الأب إلى الابن » وهو تسويغ مدعى » أي لايلزم أن يكون مستدا 
من شريعة دينية › او مطابقا للحق في وجوده الموضوعي . 

وقد يستطيع أن يتلك الحاك القدرة من خلال الاستيلاء على 


الاستاة د عة انار ۷Y۲‏ 


E NN E CL 
. اماضية أو ا يفعلون الآن‎ 
ا و ا ا‎ 
هرل ان مص اف راد هو ا ا اتور رة‎ 
حقيقية على الحك › إغا هي قدرة مفروضة وليست مكتسبة بطريق‎ 


وقد يسهد المجياك قدرته على الحك من اختيار الناس له» 
وانتخام له » ومبايعتهم له » فيصل الشخص المقصود إلى مركز القرار 
في الدولة وا مجع نتيجة لإرادة الناس ›» وعندما يتم التعبير عن هذه 
الإرادة عبر شروط ومواصفات معينة › منها حرية ت لقره في الاختيار 
وواک دل ع ا ااي وها 


القدرة شرعبهة * 


هذه الشرعية المعنى هي التى تنح الحاك القدرة على أن يح » 

فالشرعية المقصودة هي القدرة التى تلكها السلطة في إنفاذ كامتها على 
الناس .. فالعقل حك أن أي سلطة لا يكن أن تح من غير أن تكون 
ها ( القدرة ) أو( القوة ) على أن تحمل الناس على طاعتها › حتى لو 
كان ذلك هو الني » فالني المسلح بالوحي الفا اة ت 


David Held, Models of Democracy, p 183, 273-238, 8 (۱) 


لايكن أن حك الناس حتى وإن استند إلى هذه الصفة مالم يكن 
يتلك قوة أو قدرة واقعية تجعل الناس تتشل إليه في إدارته هم . 

والشرعية التي نتحدث عنها في الإطار الديقراطي هي القدرة 
السقدة من تخويل الناس ومنحهم الحا صلاحية أن يحكهم . 

وتقول إن المصدر الطبيعي للقدرة الحقيقية للحك هي الناس » 
ا يقوم الناس بتخويل الحا صلاحية التسلط عليهم » وهذه 
مسألة لاعلاقة ما بالحقى والباطل . فالإسلام لايقدرأن حك الناس 
مالم يخوله الناس هذه القدرة مع أنه حق سواء حك أم لم حكر - وحين 
لا ينحه الناس هذه القدرة » فهذا لا يعني أن الإسلام تحول إلى 
باطل » بل غاية ما يعنيه ذلك أن الإسلام أصبح فاقداً للقدرة أو 
القوة الطبيعية للحك . وهذا هو عين ما تفعله البيعة › إا تنح الفرد 
القدرة والقوة على أن يكون حا › إن الشرعية تعنى إذن القدرة على 
ا ا 
للقدرة وليست مصدراً للحق ‏ وبالذات حق الک والباطل . إن 
حق الحك أعطي على مستوى القاعدة العامة للجاعة البشرية ككل » 
وفقا لنظرية الاستخلاف › وهذه الماعة تحك نفسها بنفسها بالطريق 
والشكل الذي تختاره » وإذا اختارت أن تفوض الحك إلى شخص من 
بينها » فإنها تمنحه القدرة على الحك من خلال البيعة والانتخاب › 


الاستاذ دع الان ٠‏ 2 


وهذه هى الشرعية المقصودة في الأليات الديقراطية › وهي شرعية 
يقرها الإسلام » لأا ما يقرره العقل السلم ا 
أوقل اجتاعية » وليست شرعية دينية أو عقائدية من أي نوع کان . 
ثالغاً - حاكية الله وحاكية الشعب : 


يعترض بعض الإسلاميين على قول الديقراطية : السيادة يجب 
أن تكون للأمة أو للشعب » وأن الشعب هو مصدر السلطات › 
ويرفعون مقابل ذلك شعار ( لاحك إلا لله ) ويقولون : إن الإسلام 
يرفض الديقراطية لقوطها ذلك › ولأنه يقول إن الحاكية لله وحده . 

وفي أفضل التقادير تقول : إن من رفع هذه الكامة من 
الإسلاميين المعاصرين ‏ يلتفت إلى التييز الذي أقامه الإمام علي بين 
الحاكية والإمرة » فالحاكمية لله › والإمرة لرجل بر او فاجر › والإمرة 
i DE‏ 
فرورات الاعتقاد .فان الإمة هئ خرورات الاخجاغ الإسان الدى 
هو بدوره ضروري › 6 قال ابن خلدون . 

ولانقاش لدينا هنا حول مبدأً ( حاكية الله ) فهو مبداً قرآني 
مهم نطقت به الكثير من الآيات القرآنية مثل قوله تعالى : $ إن 
الحك إلا لله ء أمَرَألاً تَعْبْدوا إلا إِيَاهَ > ذلك الدين اقيم € [ يوسف : 


. [ oY 
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الب ولنى اجد و ةن یبادر إلى تشریع حك ووضعه في 
اا 

ويشرح تمد تقي المصباح هذه المسألة بتفصيل أكثر » حيث 
يقول : إن التوحيد في الربوبية التشريعية يعنى أن نعتقد أنه لامحق 
لأحد غير الله وضع القوانين وإصدار الأوامر لنا » وكل من يريد أن 
يأمرفلابد أن يكون ذلك يإذن الله »> فشرعية أي قانون تتوقف على 
الإمضاء الإلهي » وليس لاأي إنسان أن يضم قانونا للناس » وليس له 
r‏ > إن الوجود كله منه تعالى وهو الذي يضع القوانين › 
وهذا هو التوحيد في الربوبية التشريعية . 

ثم يوضح کلامه هذا بل یقیده في موضع آخر حیث يقول : إن 
و ا ا ا 
ل وا ای ص ا اا رار ای وام 
بل المقصود هنا أن أي شخص لامحق له إصدار الأوامر ( مسقلا ) من 
r E AEE edl‏ 


. ۸٥/٠١ › شمد حسين الطباطبائي » الميزان في تفسير القرآن‎ )١( 
. ٥٩ شد تقى المصباح › مصدر سابق‎ )۳( 
. ۷۸ المصدر السابق‎ )( 


ادها ۷۷ 


ويميزالعلامة جعفر السبحاني ( ۹۸4 ) بين الحا ية التشريعية 
والولاية › وبين الإمرة والإدارة › فيقول : إن اختصاص حق المحاكية 
بالله سبحانه وتعالى ليس بعنى قيامه بإدارة البلاد » وإقرار النظام » 
ومارسة الإمرة » وفصل الخصومة › إلى غير ذلك مما يدور عليه أمر 
الحكومة » فإن ذلك غير معقول ولامحةل » بل المراد أن من يشل مقام 
اا ف اغ لی غي ان نکن ماد بو خان اة 
لإدارة الامور > والتصرف في النفوس والأموال › وأن تکون ولایته 
مستدة من ولا يته سبحانه وتعالى » ومنبثقة منها » وإن شت قلت : 
إن المقصود هو حصر الولاية التى تنبعث منها الحا كمية في الله > لا حصر 
الإمرة والتصدي لنظام البلاد وإقرار الأمن في الجتتع المشري إلى غير 
ل او 
وهذا الييز مهم › لأنه يقترب كثيراً من حل الإشكال الذي 
يثيره بعض الإسلاميين في هذا الصدد › وكان مد تقي النبهاني قد 
التفت إلى هذا الفرق » حين أوضح أن نظام الح في الإسلام يقوم على 
او اعدو :الا لل بوا ن ل 
وفصّل الإمام الشهيد مد باقر الصدر هذا التييز بصورة 


السبحاني › ۵۸۰ _ 0۸۱ . 
(۲) مد تقي النبهاني › نظام الح في الإسلام » ۲۸ - ٤١‏ . 
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دستورية محكة حين قال (۹۷۸ ) : إن الله سبحانه وتعالى هو مصدر 
السلطات جيعاً في النظام الإسلامي › وإن هذا يعي افر نن :اطا 
أن الإنسان حر ولاسيادة لإنسان على آخر ابشداءً > وأن السيادة لله 
وحده » وهذا نضع حداً لكل ألوان التحك » وأشكال الاستغلال › 
وسيطرة الإنسان على الإنسان » وثانيه) أن الشريعة الإسلامية هي 
التعبير الموضوعي عن سيادة الله » ولذلك لا بد أن تكون هي مصدر 
اريخ :جف اا الضدر الذي مده الور ٠‏ وتر عل 
ضوئه القوانين في الدولة الإسلامية » ثم أسند الإمام الصدر ممارسة 
السلطة التشريعية والسلطة التنفيذية إلى الأمة باعتبارها صاحبة 
احق في ذلك » وهذا الحق هو حق استخلاف ورعاية مسټد من مصدر 
السلطات الحقيقي وهو الله سبحانه وتعالى › استناداً إلى مفهوم الخلافة 
ا 

وكنا قد وردنا استنتاج الإمام الصدر بأن الله أناب المجاعة 
البشرية في الح > وقيادة الكون » وإعاره اجتاعياً وطبيعياً »> وكيف 
أن هذه النيابة هي الأساس في شرعية ممارسة الناس حك أنفسهم 
بأنفسهم » ومنه يكن القول أخيراً : إنه إذا كانت الحاكية لله » فإن 
ا لحك للأمة في النظام السياسى الإسلامي . 


)۱( الإمام الصدر › الإسلام بقود الحياة ۷ _ ° . 


الاستاذ وع الار ۱۷۹ 


وغلية فلا بوخد تافض بين القرل عاكة الله.وشلظان الا 
اوالتب . 
ثالث اشتراط العامانية والرأمه‌الية : 

بجعل بعضهم قيام الرأسمالية » أو اقتصاد السوق » والعامانية » أو 
فصل الدين عن الدولة والسياسة » شروطا للديقراطية › بحيث 
يفترضون أنه لا يكن إقامة الديقراطية في أي بلد » مالم يكن نظام 
ا لحك فيه رأسمالياً عامانياً > وهذا يعني أنه لا يكن إقامة الديقراطية إذا 
اتبع البلد نظامأ اقتصاديا غير رأسمالي » كالنظام الاقتصادي 
الإسلامي » أو إذا حكه نظام سياسي منبشق عن الدين كلنظام 
الا انی . 

فهل هذا صحیح ؟ 

هل بجحب على الإسلامي مثلاً الذي لا يؤمن بالرأسمالية في لجال 
الاقتصادي أن يتخلى عن الاقتصاد الإسلامى شرطا لقبوله فى نادي 
الديقراطيين ؟ 

ناقش عدد من الباحثين الموضوعيين هذه الدعوى بهدوء وعلمية › 
وانتهت دراساتهم المستفيضة والموثقة إلى الاستنتاج بأنه لا يوجد دليل 
( أمبريقي ) قاطع » ولادليل نظري مقنع » على أن الرأسمالية شرط 
لازم في إقامة الديقراطية . ومن هؤلاء الباحثين جورج سورينسن في 
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كتابه ( الديقراطية والتحول الديقراطي ۱۹۹١‏ ) وجاك ليفلي في 
كتابه ( الدعقراطية ۱۹١١‏ ) . 


يقول ليفلي إن هناك شکا في اعتبار الرأسمالية إما ضرورة 
الد ‏ او رط ا ابوا ا ال م مكرك 
الرأسالية » فيإنه لا يبدو شرطاً ضروريا مادام من الممكن إقامة 
الديقراطية في مجتعات ذات اقتصاد زراعي . ولاتبدو الرأسمالية 
شرطاً ضرورياً مادام أن أنظمة فاشية ظهرت في مجټعات رأسمالية 
E NENN aE els‏ 
ال ار ٠‏ اع هدو ن کن فا معا 
وا و ن رى ال ورور اة ف اكرات . 

وحتی لو حاول بعضهم E E ENO‏ 
للديقراطية » للبحث عن أوجه اقتران عضوي » وليس مرد تزامن 
زماني ومكاني » بين الديقراطية من جهة والرأسمالية والعامانية من 
جهة ثانية » فإن هذا لا يكفي لجعل العوامل المتزامنة شروطاً بعضها 
على بعض . 

وحتى لو قلنا جدلاً بأن ظروف النشأة التاريخية للديقراطية قد 


Jack Lively, Democracy, p 63 . (١) 


ق ۸۱ 


E BA I‏ > فهل يعني E‏ الديقراصي سوف 
تكون حبيسة تلك الظروف ؟ 
یقول السید تمد حسین فضل الله ( ۲۹ یلول ۱۹۹٤‏ ) 

«٠‏ إن تاريخية ولادة حركة فكر في أية أمة أو شعب من 
الشعوب » لاتعنى أن هذه الفكرة تبقى فى دائرة الظروف الموضوعية 
ا وا ن ا ون افلم 
خلال حيو يتها الداخلية » # تو من خلال العناوين الجديدة » التي 
يكن أن تأتي من خلال المتغيرات » ومن هنا فإننا نجد أن أغلب 
الافكار الفلسفية التي يلتزم الواقع المعاصر بالكثير منها »> هي آفكار قد 
ترق إلى مات السنين » من دون أن نجد في هذا المدى التاريخي 
ا 

ويقول عادل ضاهر إن ارتباط سمات معينة بفهوم معين في ظل 
ظروف تاريخية أو ثقافية معينة حتى وإن كانت هذه السمات هي 
السمات البارزة للمفهوم في ظل الظروف المعينة لا يعني أن هذه 
السات هي سمات أساسية أو ضرورية لامفهوم ٠‏ 

وإذا كان المدلول الأساسي للديقراطية » هو كون الح 


)١(‏ السيد محمد حسين فضل الله > حوارات في الفكر والسياسة والاجتاع » إعداد 
جیب نور الدين › دار اللاك بیروت › ط ۱ › ۱۹۹۷ »۲۳۲ . 
ae J ©‏ 
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والقرارات الأساسية لمن حكون › قائة على الموافقة الحرة التى ينحها 
٠‏ امحكومون للحاك" » وهذا مدلول يتطابق تاماً مع النظرة الإسلامية 
للسلطة › فاا تبدو » بوصفها ممأرسة سياسية تتضمن قيام الحكومين 
ا ای وای و کی 
المعاشية يكن الإنسان من تفهم أبعاد الحياة السياسية » من جهة › 
وتجعله قادرا على نمارسة اختياراته بحرية غير مقيدة بقيود الجهل من 
جهة » وبقيود الحاجة من جهة ثانية › وبقيود الخوف من جهة ثالثة . 
عن أن الاو الد ا رر ركن را ال اااي 
أحرارا » وة علاقة طردية بين حجم الديقراطية وحجم الحرية › 
فلا يكن أن توجد الديقراطية دون أن توجد الحرية . 

وهذه الحرية هي شرط إقامة الديقراطية » وهذه الحرية تعني » 
إذا شئنا استخدام ا غاستون بوتول » « حق الإنسان في جر 
التعبير عن رأيه وإيصاله إلى الآخرين بالوسائل التي يلكها » من 
ر ا قو ان بو اوا اة مسا اا 
ها > تن حى السافهة ق اتخات الفامة وافخالس السياسة 
الك خا نالسر ه٠‏ من عة ارال رر 
() المصدرالسابق اا ٠‏ 


(۲) غاستون بوتول » سوسيولوجيا السياسة › ( ترجمة نسم نصر ) »> عویدات 
بیروت › ط۳ › ۱۹۸۲ » ۱۷۳ . 


الأستاذ مد عبد الجبار ۸۲ 


بتحطم أغلال الجهل والجوع والخوف . ويعدد بوتول » عن حت » 
شروطا للحرية : 

أا رط الكاف م حت ٠ل‏ بيع ان ن باي 
تة وة و اء وو الول عل خد دن لاف 
حا 2 ص للارتياح النفسي والراحة 


الجسدية › 0 
والشرط الثالي :همو« تعلم المواطنين وإعلامهم بصوره 
كافية » . 


اا الفط الالكت فود جرح الع وك هاو 
والاختيار في تكوين الرأي ونشره والدفاع عنه » . 

ويذكر بعضهم ( العلمانية ) شرطأ من شروط إقامة 
الديقراطية › يقول ألان تورين في كتابه القم ( ماهي 
ای ا جد هاا و 2را من دن 
العامانية » بمعناها العريض » أي عدم قيام الدولة بفرض نظام معين 
للقم على رعاياها " . 


(۱) بوتول ۱۷١‏ . 
(۲) بوتول ۱۷۷ . 


. ٠۸ ألان تورين » ما هي الديقراطية ؟‎ (r) 


ANNE ۸4 


IEEE AE EA 
O 

و 

لا كانت العامانية من شروط الديقراطية » بل إن الديقراطية 
تستبطن العامانية » ولا كانت العامانية لاتلتقي مع الإسلام » لأنه 
دين > ( والعلمانية ترفض تدخل الدين _ الإسلام في حالتنا ‏ في 
شؤون السياسة ) » إذن » لا يكن المزاوجة بين الديقراطية ( الي 
ن اة ولا غ ق جا ب 

وهذه محاججة صورية بلاشك » لأنه ليس من الواضح لماذا 
لا يكن إقامة الديقراطية ومماأرستها بوازاة الإسلام › إلا باشتراط 
العلمانية » وليس من الواضح مادخل العامانية في نمارسة الديقراطية 
ا 

إننى أميز بين ثلاثة أنواع من الدول بلحاظ علاقتها بالإسلام : 
NEE a‏ 
الإسلامية » وتتخذ الإسلام قاعدة فكرية وتشريعية وسياسية ها  .‏ 

وهناك الدولة العقلانية ‏ الإنسانية التي تحك الناس ا يؤدي 


الأستاذ مد عبد الجبار ۸0 


إليه النظر العقلي في مصالحهم > وهي الدولة التي أطلق عليها السيد 
مد حسين فضل الله اسم ( دولة الإنسان ) . 
وهناك الدولة الملحدة التي امرف مادا م اا ام 


والنوع الثالث من الدول ليس موضوعاً في نقاشنا » حيث إن 
أطروحتنا تقوم على أساس بلورة مشروع حضاري » للنهوض 
بالجتعات العربية والإسلامية المتخلفة على أساس الإسلام بوصفه 
معطی حضاریا أو ثقافيا > وعلى ساس الاليات الديقراطية لإقامة 
الحياة السياسية السامية بديلاً عن الاستبداد والديكتاتورية . 

وهذا لا يعنى إقامة الدولة الإسلامية حصراً » إنغا قد ينصرف 
الذهن إلى إقامة دولة الإنسان التى لاتقف موقفاً محايداً بين الإيان 
والكفر من جهة › والتي لاتناقض نفسها مع القم الإسلامية 
الحضارية › وهي قم يقول بها العقل السلي بغض النظر عن صفته 
المذهبية أو الدينية من جهة ثانية » وهذا النوع الثاني من الدول ليس 
دولة عامانية بالعنوان العام » إلا إذا شنا إعطاء العلمانية معنى 
ا وات ان 

وفي الحالين » أي سواء قلنا بدولة الإنسان التي تحترم القم 
الحضار ية الإسلامية » أو قلنا بالدولة الإسلامية التى تطبق الشريعة 
اة ي هات سا ي ال ااا ا ا ا 


۸٦‏ الإسلام والديقراطية في معركة البناء الحضاري 


في هذين النوعين من الدول على أسا س الاليات الديقراطية التي 

تستهدف تأمين حك الجاعة البشرية ة لنفسها بنفسها » مع ما يتطلب 
هذا من تأمين شروط إجرائية سياسية ومؤسساتية لتفعيل الاليات 
الأغقراظة لان في حالة دولة الإنسان فنحن لانفترض أن الشريعة 
الإسلامية هي الجاكمة على مجع حتى يأتقي من يقول : إن هذه 
الشريعة تشكل عقبة أمام الآليات الديقراطية » وف حالة الدولة 
الإسلامية فإنه من الواضح أن الإسلام يعتبر هذه اورشن اللسائل 
العقلانية التي لايعقل أن يخالفها أو يرفضها › ۴ بينا في أكثر من 
موضع في هذه الدراسة . ٠‏ 


العلاقة ہیں الدين والدولة 


وفي الواقع إننا نقول بوجود علاقة مفهومية › وليس مرد 
تاريخية » بين الروحي والزمني أي بين الدين والسياسة في المفهوم 
الإسلامي » لكن ليس بالمعنى الذي يبدو معه أنه ظاهرة يخشى منها 
وهو تغليب الديني على العقلي في الشأن السياسى » ؟ أن المعرفة 
ا الق ال د ساةف u‏ العقلاء ا م 
عقلاء . 


وهدان الاسران كنا واضحين في أذهان المسامين الأوائل » فقد أمر 
القرآن المسامين أن يقيوا كياناً بشرياً دنيوياً يطبق تعاليم الدين 


الأستاذ مد عبد الجبار  ٠‏ ۸۷ 


الذي جاء به الني مد پو عن الله . وعبر القرآن عن هذا بإقامة 
الدین ‏ في قوله تعالى : 3 َر لم من لذن اوی به نوحا 
ىار ونا إليك « ES‏ به إبراهم وموشّی وعیسی انا | 
الدين ولا تتفر رفوا فيه [ الشوری [vrer:‏ . 


و( إقامة الدين ) مصطلح إسلامي قرآني خاص يقوم على 
ركيزتين ها : الإقامة » أي الإيان بجميع ماأنزل الله والعمل ما يجب 
عليه العمل به .. وهو أمر مطلق شامل ليع الناس في جميع 
الان ولك اه لين الذي إا ةا اة والسل الى جب 
على الإنسان أن يسلكها حتى يسعد في حياته' » والدين وهو مموعة 
العارف والأحكام المشرعة من قبل الله » فهو القانون الإهي الموحى 
إلى الني بل والذي تتكفل سنة الرسول » قولاً وفعلا وإقرارا » 
شرحه وبیانه . 

وهذا الدین تام كامل لقوله تعالى  :‏ الوم أكمَلّت لَكم دينكم 
أل عل شى رر ل العا دجا اد 


)١(‏ قال الراغب الأصفهاني في المفردات » >١١‏ : « إن القيام للشيء هو مراعاته 
والحفظ عليه » . 

» محمد حسين الطباطبائى » اليزان في تفسير القرآن » مؤسسة الأعامي - بيروت‎  )«( 
۳۰۱۸ › ۲ طط‎ ۰» ۳ 

. ۱۷۸/۱١ الیزان‎ )۳( 

. ۸٠/٥ الميزان‎ )4( 


۱A۸‏ الإسلام والديقراطية في معركة البناء الحضاري 


وکل الدين يعني أن الله آوحی كل ماهو من الدين إلى النى 
مد بلي والذي تم جعه في القرآن الكريم > والمعنى الأول المستفاد من 
هذا القول هو أن كل ماهو دين موجود في القرآن الكريم » وبالتالي › 
فالقرآن تام کامل ا هو كتاب دين › وتام الثيء هو : انتهاؤه إلى 
حد لا يحتاج إلى شيء خارج عن" » وأما کاله فهو : حصول مافيه 
الغرض ا 

ودن فكل مانحتاجه من الدين موجود في القرآن الكرم والسنة 
التي تشرحه › وهذا موجود إما على مستوى التفصيل أو على مستوى 
الاعف اة وك وال 


وأما ماهو ليس موجوداً فيها على أي مستوى › فهو ليس نقصاً 
في الدين > إغا هو ببساطة ليس من الدين الذى تكقل القران والة 
به » إا هو من الدنيا التي يعود إلينا أمر تدبيرها » ويعود إلينا أمر 
اجاده فو وهال ل ا ا > فنحن لاغلك صلاحية 
أن نضع ديناً لأنفسنا » ولو فعلنا ذلك لكنا مشركين » لكن ماتركه 
بأمور دنیانا . 
)١(‏ الراغب الأصفهاني » المفردات » دار المعرفة - بيروت › ۷١‏ . 
(۲) المصدرالسابق ٤٤١‏ . 


لاساد غاا ` ۸۹ 


إن ماسکت عنه الشارع فام يرد فيه ما يقتضي فعلاً ولا ترک فهو 
الذي عفا الله تعالى عنه رة منه وتخفيفا على عباده »› وليس لاحد 
من عباد الله أن يكلف عبداً من عبيده تعالى فعل شيء أو ترك شيء 
eu a‏ 

ولايتعارض هذا مع قوله تعالى : ل وبرلا عَليْك الكتاب 
تْيّاناً لكل شيءٍ ‏ [ النحل ]۸٠٠١:‏ » لأن المراد ب ( كل شيء ) كل 
ا برخ إل ما ها عا ال اللاي ى اهاه فن ارف 
الع ان ال ن فو كات هان ااا الان + في اران 
كل شيء ما يرجع إلى غرضه وهو هداية الناس إلى الدين . 

وينتهي الأمر يإقامة الدين » إذن » إلى إقامة الحياة الجةعية 
ااا ي ما عاو لدت م ای اا ا کک 
وهاه اة و اس و لاان وها عرف الول 
الإضلامية ٠‏ أا كان ياب بقبة مسون على استاس الدين > لكها 
ات دا ووی رة با اع س الد ما جا ٠:‏ واا 
رهوا ا عرد ا ر اا 
CEN NER aa‏ 


(۱( مد رشید IVES‏ 


رمم للمیزان ۲۲۲/۱۲ ۲۲١‏ . 


۱۹ الإا وال غقراطة ى مر هة ناء الارن 


الإسلامي » وهي ليست نقصاً في التشريع › إغفا هي مساحة لم يشاً 
الدين أن يتدخل فيها فتركها للبشر » ليقوموا لها » وفق حاجاته 
الدنيوية والزمنية » ووفق خبرتم العامية والعملية . 

ويبدو هذا الكلام على أشد درجات وضوحه في المجانب 
الاقتصادي من حياة المسامين » فقد قسم الفقهاء عناصر المجتع فى ضوء 
الإسلام إلى ثلاثة أقسام هي : 


العناصر الثابتة في محال التوزيع وفقأ لمبادئ العدالة الاجتاعية 
والخلافة العامة للإنسان على الأرض > وهذه العناصر قد وضعت في 
الإسلام على شكل أحكام منصوصة في الكتاب الكرم والسنة . 


والعناصر المتحركة في مجال التوزيع وتنظيم علاقاته تدعو 
إليها الضرورة بسبب المستجدات والمتغيرات في عملية الإنتتشاج 
وملابساعا » وقد وضع الإسلام قواعد أو مؤشرات عامة هذه العناصر 
تقوم السلطة الإجرائية في الجتمع بالاسترشاد بها للوفاء متطلبات هذا 
القم . 

والعناصر المتحركة الزمنية المتعلقة في مجال الإنتاج وتحسينه 
وتطوير أدواته وتنية محصوله وهي متروكة للدراسات العلمية 
وأحدث ما وصلت إليه الخبرة البشرية فى هذا لمجال » وعلى الدولة أن 


الأستاذ مد غبد ايار ۱۹۱ 


ترسم سياسة اقتصادية للإنتاج تقوم على العناصر المتحركة المستوحاة 
اا 


وأقر الإمام الخوئي بأن الجهاد منوط بتشخيص المسامين من ذوي 
الخبرة فى الموضوع وأن على الفقيه أن يشاور في هذا الأمر امهم أهل 
الخبرة والبصيرة من المسامين > حتى يطمئن إلى مالدى المسامين من 
الالو 

وقد يمكننا من هذا المنطلق أن نفهم العلاقة بين الدين والدولة 
في الإسلام أو بين ماهو زمني وما هو ديني في دولة المسامين › إن 
الدين يتدخل في حياة المسامين بقدر ماهو من شأن الدين › ۴ جاء 
فى القرآن » أما ماهو ليس من شأن الدين فقد ترك أمره إلى الدولة 
تتدبره بالانسجام مع الشأن الأول حتى لاتقع الدولة في تناقض داخلي 
مع نفسها دون أن يعني ذلك القول بفصل الدين عن الدولة »> ا يقول 


)۱( ګل باقر الصدر › الإسلام يقود الحياة ¢ دار التعارف باروت ¢ ۱۹۹۰ 1۹ . 
.۰ 


والديمقراطية الإجرائية 
الدكتور عبد الرزاق عيد 


العلمائيون العرب 
ومسالة الديمقراطية 


الأستاذ محمد عبد الجبار 


الإسلام الحضاري والد يقراطية الإجرائية 
تعقيب : د. عبد الرزاق عيد 


إن البحث الذي يقدمه الأستاذ مد عبد الجبارعن الإسلام 
والديقراطية في معركة البناء الحضاري يؤشكله نظريأ من خلال 
البحث عن ممكنات تحقيق الانسجام والتكامل بين الإسلام خيارا 
حضارياً والآليات الديوقراطية خياراً إجرائياً . 


إلا ننا ومنذ الصفحة الأولى نباده بهذه الثنائية التي ستتحك في 
نظام خطاب النص على طول صفحاته » وهي ثنائية الزمني 
والروحي » حيث يتأرجح الخطاب متناوسأ بين اللحظتين بهدف 
دمجها » لكن الحقيقة تأبى أن تكون وضعية ولاهوتية بشكل متزامن . 
EE e‏ 
الوضعية » وهي حقيقة التخلف التى يعاني منها العام الثالث › ومنها 
البلدان الإسلامية سياسياً ( هينة الأنظمة الدكتاتورية الشمولية ) 
والتخلف الاقتصادي ( تدني مستوى المعيشة › التبعية › المهدر› 
المديونية ) » هذا التوصيف تتفق عليه مع الباحث تيارات الفكر 
العربي بمجموعها ( ليبرالية › قومية » ماركسية ) ولا بختلف مع هذه 


۱۹1 الإسلام الحضاري والديقراطية الإجرائية 


التيارات سوى التيار الأصولي الذي يعارض من منظوره هذا 
ال لن اا هو تخلف عالم الروح والقي » وم 
يرون أن عمران عالمنا الإسلامي بالإيان يؤكد أن تقدم الغرب تقدم 
شكلي › زائف » ونحن لو كنا نثق بديننا وإسلامنا لا وجدنا أنفسنا 
قلقين أمام التحدي الغربي » وذلك لأننا أكثر تقدماً منه بديننا 
وإسلامنا » ويكن أخذ المثال على ذلك في أحد كتب السلسلة نفسها 
( حوارات لقرن جديد ) وهو رأي د. مد سعيد رمضان البوطي في 
حواره مع د. طیب تيزيني . 

بعد هذا المقطع المستند إلى التوصيف الزمني الوضعي يقفز 
و ا د 
الأرض » وليقوم بنوع من الربط القام على ( شد شعر الشاهد ) 
لربطه بالموضوع » حيث يستشهد بالقرآن الكرم : $ وَإذ قال رَبك 
للمَلائكة إني جَاعل في الأزض خليفَةٌ € [ البقرة ]۲٠/٠:‏ . 

ولاندري أي صلة بين التخلف » والاستخلاف سوى بعض عناصر 
لے لوی و وا ولک اا و 
خلال هذه الآية لحالة لحار نن اانا ل د ف 
شعور بالعنت والتعسف في الخلط بين مستويين متعارضين للخطاب 
تعارض خطاب السماء مع خطاب الأرض . 


تعقيب الد كتور عبد الرزاق عيد ٠‏ ۷ 


فا عل اليترق الهجى, ٠‏ ماغل انتوق الالال الدى 
يتضنه الشاهد القرآني » فإن الحليفة في الأرض هو الذي تجاوز 
التخلف » وبذلك يكون هو الذي يقر الباحث بتقدمه › فهو الاحق 
بالاستخلاف » وهو يقوم بذلك بجدارة » تخرجنا من الفعل الإلهي 
بسبب التعارض بين التخلف ( نحن ) والاستخلاف ( هم ) ! 


من الواضح أن الكاتب في استخدامه للشاهد إغا هدف إلى 
غايات تعبوية » تحريضية » لدفع الناس من أجل تجاوز تخلفهم › 
ليستحقوا استخلاف الله هم في الأرض » وهو غزض إيديولوجي مع 
كل دوافعه النبيلة » لكن الواقع العربي بكل تظاهرات تخلفه › أ يعد 
بحاجة إلى الإيديولوجيا التعبو ية النضالية ( دينية كانت أم قومية أم 
يسارية ماركسية ) » إن الواقع العربي اليوم بجاجة لإنتاج وعي 
معرفي نظري مطابق لقانونيات سيرورته وآليات إعادة إنتتاجه المسةر 
لتخلفه ( تطور التأخر ) حسب أصحاب نظرية التبعية » إنه بمجحاجة 
إلى مرايا محدبة - بالمعنى الجازي ‏ قادرة على إظهار عيوبه وهي مجسمه 
لا العين والأذن والضير » مرايا محدبة لكشف رذائلنا القومية 
والحضارية › على حد تعبير عمر فاخوري . 


وذلك لايتم عبر عقد صفقات بين النظريات وا مناهج › بين 
الأضى واطاضى» ين القدم والجد يبد يبن الأصالة والعأضرة + بين 


۱۹۸ الإسلام الحضاري والديقراطية الإجرائية 


الميتوث واللوغوث » بين المقدس والمدنس » بين ملكوت الرب 
واف الارض > بين عال الأعيان وعالم الأذهان » وبالمآل بين 
الإيان والعلم » على اعتبار أن هذه الثنائيات » لكل نسق منها 
سيرورته ونسله المعرفي وصبغياته المفاهمية . 

ذه الوففة النهجة + املا ال الک ب له الاسعة 
عبد الجبار »> ومن حسن الحظ أن خطاب النص يستند في مرجعيته 
الأصولية إلى الإسلام الشيعي » الأمر الذي من شأنه أن يتيح للبحث 
المعرفي الحداثي أن يتعامل مع الأصولية الإسلامية بوصفها ذات أرومة 
مرجعية واحدة جوهرياً > بالضد مما يقال عن إسلام سني › وإسلام 
شيعي » ۴ يفعل الاستشراق » أو يغالي بعض الباحثين العرب 
لتعميق هذا الةايز إلى حد القول » بوجود نظام معرفي إسلامي سني › 
ونظام معرفي شيعي › ۴ يفعل الدكتور مد عابد الجابري في 
موسوعته الموسومة ب ( نقد العقل العربي ) . 

لابد من أن يعبر القارئ عن غبطته عندما مجد الخطاب 
الإسلامي يقر بالموجود في موجوديته › لافيا ينبغي عليه أن يكون 
وفق المعيار المثالي للخطاب القرآني » وذلك من خلال ماأسلفنا وهو 
إقرار النص بواقع تخلف العام الإسلامي › لابسبب جاهليته » بل 
بسبب مصادرة حرية الإنسان » التى يراها صفة طبيعية في الإنسان › 
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صفة تكوينية » مستندا إلى أقوال للإمام علي « لاتكن عبد غيرك 
وقد جعلك الله حرأ » ( ص١٠٠‏ ) > وعلى هذا فهو يرى أن بلورة 
« إرادة النهوض » لدى جاهير الأمة الإسلامية تقل في ثلاثة عناصر 
رئيسيۀ هي : 

أرا االرض ف ا ماما افا 

ثانياً : الوعي بضرورة القضاء على التخلف . 

ثالثاً : الوعي بالأساليب والأدوات اللازمة للنهوض الحضاري 
معناه الشامل ( ص١١٠‏ ) . 


ويضي مشخصاً الوسائل الضرورية من أجل هذا النهوض › 
وهي الاعتاد على الإنسان ومن أجل الإنسان › وليس مجرد « قطيع 
و ااي ا تت اا اهر دوا ا 
البشرية بعد تجارب طويلة وعناء كثير إلى الديقراطية › ومادام 
الحديث عن المجتع الإسلامي فلابد من أخذ عامل النفسية العامة لمذه 
امجهعات » حيث المكؤن الإسلامي الثقافي يشكل موضع القلب منها › 
م يحيلنا الباحث إلى الإمام الصدر بوصفه نبّه مبكراً هذه المفارقة 
( أية مفارقة ؟ ) إا تهشثل في ضرورة أخذ هذه الحقيقة » أي المركب 
النضسي » الحضاري القادر على تحريك الأمة عندما تخوض معركة 
ال 


1 الإسلام الحضاري والديقراطية الإجرائية 


وفخاة :اعدا عل هذه الفطيات العا علض الاخ إل 
ا : 

وا راان ر قاق واي ا ف اة 
ضد التخلف » كضرورة يفرضها الواقع الموضوعي المتشكل تاريخياً في 
مجتمعات العام الإسلامي » ( ص۳٠٠‏ ) . 

ووا ا ا وا ا 
ت ی و ی 

ف ج ااا ا ی رة اة 
» م اا الإمام الصدر »› وكل هذه الشواهد لا يصلها 
بوضوع الإسلام كإطار حضاري وثقافي إلا خيط واه › عليه النزعة 
النصوصية التي تتحك في الخطاب الديني عموما » ليهرب أفكاره 
دة اف ال اللحوحة اة 

فهل يعقل للبناء الحضاري - الإطارالحضاري - الخيار الثقافي 
الحضاري » أن يتأسس على هذه المقولات العامة التى يكن لامرء أن 
يصادفها في أية مرجعية غير إسلامية › أين الخصوصية التي تيز الذات 
الثقافية الحضارية للإسلام > ذلك السؤال الذي لم يجب النص عليه 
سوى ( إعلاناً وإعلاماً ) . 


وف اراد ان ب حفةء اتا ال الكون لاف 


ا ر ا ك ۳ 


الاسلافى غاد ال قواعدو الأضولة الا« اء غل صحة القول 
Og E a E a a J‏ 
تلك هي ال اعد لرا ا ی فا قافول 
E‏ 
بينها وبين الديقراطية › والنظرة إلى الديوقراطية بوصفها شرا 
عصرياً لابد منه » هذا بالنسبة للخطاب الإسلامي الستنير أو 
الذرائعي » أما الإسلام الستقم ( ( الاثوذكي جهادیاً کان ام معتدلاً ) 
فالديوقراطية بالنسبة له هي مستنقع الوثنية القذرة على حد تعبير 


أحدم 
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الفصل الثاني 


وفق المنهجية ذا ا » التي بدأها الباحث » والتي تسم الخطاب 
الديني عوماًألا وهي النصوصية عبر إهدارالسياق » ومن خلال أن كل 
ان د وات ول وال اا سی ن کک ا 
في كتب السلف الصالح » لكى يصلح مر الأمة في الحاضر قياساً على 
صلاخها ف الماضى »> فإن الباحث ينتزع الأيات من سياقاجا› 
رو ف ا ن و ر ا 
بز القاری هذا المائز الذي ينح الخيارالحضاري الإسلامي هويته 
اة الد عر الال والف ال و خرو راق واي 
ل و قا ق ا 
الإنجازات الفكرية التى قدمتها البشرية أو أمرت ودعت ها الكتب 
السماوية » فنظومة القم هي المبرر الوحيد للعقل الرباني أو العقل 
ا 
للكون وعالم الأشياء . 
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إن البحث لكي يكتسب مبرر وجوده »› فلابد له من اكتشاف 
الوظغة ال لاطا الفرو ا اا حص قاهرا 

فالبيانو إذا حذفت وظيفته المميزة له كجهاز موسيقي › قد 
يصبح طاولة » والناي بدون اكتشاف خاصية الصوت الحاني الذي 
یصدره » لأمکن أن يعتبر عصا في ید راع ہش با على غنه . 

في وسط هذا الحشد من الشواهد الحاثة على الفضائل من القرآن 
والتراث الفقهي والدينى » يسوق الكاتب شاهدأً يتتع بدلالة خاصة 
ا س رتود ا ر الان ي له ى ا 
کا ال خد ان٠‏ ووا الول كان عل لان الاي ع 
حسين الطباطبائي في كتابه الشهير ( الميزان في تفسير القرآن ) إذ 
يقول : « إن الحق حق ايها كان وكيفا أصيب وعن أي محل أخذ » 
ولا يؤثر فيه إيان حامله أو كفره › ولاتقواه أو فسقه › والإعراض 
ف الو ا اب لس ا ت فا الاو بال ا 
الله سبحانه وذم هلها في كتابه العزيز وبلسان رسله عليهم ا 
( ص۱۲۱ ) . | گا 

إن هذه الأطروحة الخلاقة هي التى تستحق أن ترتقي إلى 
ی ا ات ن لرن اااي اغا م اوا 
لاتسكن في بطون الكتب الدينية » فهي حقيقة ولو من أي محل 


٤‏ لا ير ا 


أخذت » ولا يؤثر فيها إيان الحامل ها أو كفره » هذه الرؤية 
ا لحضارية لامعرفة الإنسانية هى التى أأعطت المعنى لتاريخ الحضارة 
الإسلامية ومغزاه » المتشل بالانفتاح على كل الثقافات الإنسانية › 
( يونانية أو فارسية اوهدة بل ول ص . 

فالبحث عن المشروع الحضاري الإسلامي لايع من خلال إسلام 
معياري ينطق بالمثل العليا كالقرآن وموع الكتب المقدسة › بل من 
خلال إسلام واقعي مكن من الانفتاح على الثقافات العا مية في عصر 
ازدهاره » فكان متساماً معها شد التسامح » قادراً على الأخذ منها 
إن كان حاملها كفراً أو مؤمناً » وهذا لم يتردد الوعي الحضاري 
الإسلامي من تسمية أرسطو طاليس ( المع الأول ) . 

بل إن لحظة التدهور الحضاري الإسلامي تتقاطع مع لحظة 
النهوض اورت من خلال الموقف من فكر أبن رشد › ففي حين أن 
مجع الإسلامي کان يلفظ فكرابن رشد › كانت أوربا العصور 
الي ا ي ا الى ر ت و وة ال اة 
حه ان ع ابن فد كن يدل مرحلا الاس الخ الل 
والثقافي والحضاري : 

إن القراءة التأويلية الفذة للعلامة الطباطبائي - الذي لل بج ظ 
عقله التاريخي حت اليوم بالاهتام الكافي نظراً للتدهور الذي آل إليه 


اا رال ت ا ۳.0 


المشهد الإسلامي .. نقول : إن هذه القراءة لاتفسر الجوهري في 
امشروع الحضاري الإسلامي في عصره الذهي الأول » بل تشكل 
القاعدة الذهبية لأي مكن لمشروع حضاري إسلامي معاصر › الذي لا يقر 
بالتعددية السياسية على قأعدة العقيدة الواحدة › بل يقر بالتعددية 
الفكرية والثقافية والمعرفية » فالحتق يكن لحامله أن يكون مؤمناً أو 
کا ا ا ی و 
العقائد والأداء ضروري بين الأفراد لاختلاف الأفهام » ويعزو 
الاختلاف « إلى أن المدرك في المعاني » إنغا يدرك بفهم مكتسب من 
ا لحياة الاجتاعية التى اختلقناها بفطرتنا الإنسانية والاجتاعية » . 


لوأن الباحث تلى عميقاً هذا الحس التاريخي والحضاري الذي 
تنطوي عليه طروحات الطباطبائي لأغنته عن شواهد كثيرة لاصلة 
ها بالإسلام إلا كدين يدعو إلى التقوى . 

فالحق متعدد › بتعدد الأفهام » والأفهام تتعدد بتعدد مكتسباتنا 
الاجتاعية » هذه التاريخانية التى تيكل منظور الطباطبائي » هي 
دایار ره 
لح کات لاع م ال لن عر ا اا ل 
وإلى الزمان » وتتيح لنا تجاوز نقل منتجات الحداثة أي السلعة ء 
ESN A el SS BO‏ 
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استلهم هذا المنظور لما اضطر إلى فصله الثالث تحت عنوان : 
الخيار الد يوقراطي ضرورة إجرائية للنهوض الحضاري : 

يقول أحمد أمين : نحن الشرقيين نريد أن نغتلك السيارة » لكن 
دوك ا الک و ا 

وهذا هو ديدن العقل العربي » كيف يكنه امتلاك التكنولوجيا 
دون أمغلاك التجرة المغرفة والفقلانة الطافة الى ابتها . 

وفق هذه النهاجية ( العل والإيان ) الساداتية » أو( الله سخر ‏ 
لا الفرب لدا وفق اله اجية اة قو الاشاد اد 
عة ااار باطو كات ار دالا قار 
كتكنولوجيا > كسيارة دون الأسس النظرية والفكرية والفلسفية » 
الي أصلتها كضرورة اجتاعية تاريخية . 

يريدها إطاراً فارغاً > يكن توظيفها إجرائياً من قبل الميع › 
حيث يكن حشو هذا الإطار بأية عقيدة » « شابتها منهجاً وليس 
عفیده « ) ص ٤ ( ۱٤٥١‏ 

ومن هنا يخلص « إلى أن مفهوم الديوقراطية المعاصرة يؤكد على 
صفة المنهج > ويبعد الديوقراطية عن شبهة العقيدة « ) ص ۱٤۷‏ 3 


والمقصود بالعقيدة هنا » هى « العلمانية » » وهنا يتكشف عن 
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فوذجه المرجعي ( التجربة الإيرانية ) > وذلك من خلال الاعتاد على 
كتاب مد خاتي الرئيس الإيراني » وهو ( مطالعات في الدين 
والإسلام والعصر ) . 

حيث يقول خاقى : « أعتقد جازمأ أنه لاتلازم بين 
ايرا اماب رالا س 

حقاً إن البحث لم يعتد على مد خاتمي فحسب » بل اعقد أيضأً 
غلل علامات ذوى مقامات ف تراتبية الؤسسة الدينية الشيعية ؛ 
كالشيخ مد مهدي شمس الدين الذي يعلن أننا « لسنا ملزمين بها 
( الديوقراطية ) كنظرية وضعية »أو كاعتقاد فلسفي »( ص ٠١١‏ ) . 


ويعتد على الشيخ مد حسين فضل الله الذي يرفض صيغفة 
« ولاية الأمة على نفسها » أي أن يكون الشعب هو مصدر الشرعية › 
لأن الله والدين هو مصدر الشرعية > وبذلك نرى أن الشرعية لاتحيل 
في العقل الإسلامي إلا إلى ( الشرع ) وإلى « الحاكية الإلهية » حيث 
الح يختص به الله وحده » والإمام مد باقر الصدر › قال ( ۱۹۷۸ ) : 
واا سحا وال موف االات جها ق ااا 
الإسلامي » ( ص۷۸١‏ ) » هذا الرأي الجمع عليه ينفي أية إمكانية 
لمصالحة بين الروحي والزمني » فلامعنى لأية ديوقراطية لا يكون 
الشعب فيها مصدر الشرعية › ومن الواضح أن الرأي الشيعي في هذا 


۲۰۸ ا 


لامرلا لف غو الى الم غل لان أن الاعل اذى واا 
E‏ 

واتفاق الطرفين على « الحاكية الإية › ورفض الشرعية 
امدنية » أمر يؤكد صعوبة - إن ل نقل استحالة - البحث عن 
تسويات › كالتي يقوم بها الباحث - لدوافع نبيلة - بين الإسلام 
والديوقراطية › بل إن هذا الإجماع الفقهي الإسلامي بشقيه › تجعل 
من جزم الرئيس خاتي « أن لاتلازم بين الديوقراطية والعلمانية 
والليبرالية » فتوى خاصة تفر استنارته » ومايدور من الحديث 
حول نزعته الإصلاحية › بيا التجربة التاريخية تجزم بهذا التلازم . 

ما يؤسف له أن الخطاب الإسلامي حتى المستنير منه كخطاب 
الرئيس خاتمي » وخطاب الباحث الذي يستند إلى مرجعيته يصر 
على اعتبار العامانية تنكرأً للدين ورفضاً لدوره في الحياة الاجتاعية › 
يقول الباحث : « فليس يعقل أن نقدم هذه الجتټعات ( الإسلامية ) 
مشاريع حضارية عامانية تتنكر للدين عامة والإسلام خاصة › لأن 
النتيجة سوف لن تكون فقط فشلاً لمشروع » وإغا ستؤدي إلى زج 
ا جع في صراعات وتوترات ما أول ولكن لا يعام إن كان فها آخر » 


( ھ0 
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في حين أن العامانيين لا يفتؤون يكررون ويعيدون أن العامانية 
هي دعوة إلى الفصل بين الدين والسلطة » الدين والدولة » وليس 
فصل الدين عن الجتع والشعب » وتنكراً للدين عامة » ولانعرف لاذا 
دو الاخت غل ناليد ك للإسلام خاصة »( ص۴۲٠‏ ) › 
ايدرف ان ابن مارست اللاة هذا الك لإا اة 
ليس في العام الإسلامي بلد يرفع العامانية إلى مستوى تشريعها 
دستوريا سوى تركيا › التى يسميها الباحث بالدكتاتورية 
ا ا ا ا 
رئيسها بوصفها الأفق الد يوقراطي والحضاري › وهذا ما كنا لفتنا 
الاتتباه إليه › في أن الكاتب وهو يعرض آراء الفقهاء والمشايخ 
5 ارد ن یا ا ی غ ای واا ال س خاي 
يقود البلاة» قان راء تتح بسلطة لا تتح بها آراء شن الدين أو 
فضل الله »> مما يعنى أن التجربة الإيرانية هي الوذج › مادامت تجتع 
N E N‏ 
e E E‏ 
هنا فإن الباحث يررلنا مرجعيته السياسية في نغوذج الثورة 
الإيرانية . 


إن خطاب الباحث يقودنا حا لامقارنة بين البوذجين الإيراني 
الإسلامي والتري العماني . 
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قبل مقاربتنا هذه المقارنة » لابد من التنويه › إلى أا نحمل 
كل مشاعر التقدير لإيران التي كسبناها نحن العرب إلى جانب 
قضايانا » على العكس تماما من تركيا التى دير ظهرها للسلين 
والعرب هوس قبوها في البادي الغربي » بل ولاتتردد أن تطلق 
التهديدات تجاه جيراما » مدعومة ومؤيدة من أمريكا وإسرائيل › 
لكن تعاطفنا الوطني والقومي مع إيران وإدانتنا الوطنية والقومية 
للدورالتري › لايمحولان بيننا وبين الرؤية المعرفية العقلانية 
للحقيقة › التي هي أولى بالاهتام والتدبر من المشاعر والعواطف › 
فصراعنا الكينوني مع إسرائيل لا ينعنا من الإقرار بتفوق « هشة 
اليد » هذه على كل هذا الامتداد السديي الإسلامي والعربي الملياري 
سكانياً والصفر بشرياً . 

نبد بالتساؤل الأول حول عداء العامانية للإسلام خاصة » هل 
تكنت العم انية التركية من القضاء على الإسلام في ضير ا مجع 
ووجدانه » بل حتى في وعيه » حيث الهوذج العلمافي الحديث 
( نسبياً ) والذي يتطلب جدلياً التلازم مع ديوقراطية نسبية بنسبية 
عامانية واستبدادية مجةع ونظام متخلف بالأصل » أو أن هذه العامانية 
النسبية والديوقراطية النسبية أتاحت الإمكانية التاريخية لارق 
حركة إسلامية وأكثرها حداثة في العام الإسلامي » بل إن العامانية 
والديوقراطية ‏ نؤكد دايا على نسبيتها - هي التي أتاحت لزعم 
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حزب إسلامي أن يشكل وزارة ( أربكان ) » بغض النظر عن الفترة 
التى قضاها » وعن الإمكانيات التي تتيحها لعبة الديوقراطية على 
إقصائه » لكن ذلك تم في كل الظروف بشكل سامي › دون اعتقالات 
واقلانات وداء وخروت اطا > ۴ بمححدث في المجتټعات الإسلامية 
ذات الزركشة العلمانية الخارجية › والحشوة الدينية التقليدية 
الذاخلة : 


هل الديوقراطية الإسلامية في إيران وفي ظل حتى العامة الأكثر 
شفافية واستنارة ( خاتمي ) تتيح أن يعلن حزب عاماني عن نفسه › 
دون القول أن يخوض معركة انتخابية › ودون الذهاب بعيداً يامكانية 
ان کون ل رقن ۲ 


إن المعركة بين التيارين في إيران » هي معركة سياسية ليها 
مصالح ومكتسبات بين نوذجين للتطور الاجتاعي »› لكنها حكومان 
بسقف معرفي واحد » وبجرجعية نظرية وثقافية واحدة » وهذا وحده 
كاف ليكشف عن خلبية التعددية › إذا م تمس تعددية العقل ذاته › 
ابستياً وفلسفياً وفكريأ في مجع من أعرق الجتتعات البشرية في 
إنتاجه الفكري والثقافي ماقبل الإسلام ومابعده . 

أ جرارات رة عت الق ل داس اا اتف 
ال ن و ا 2 اماد ال و انات 
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للإناث » وينال هذا الاقتراح الأغلبية من المستنيرين والححافظين 
معا > ويؤجل التنفيذ لأسباب مالية › لكن الإخوان الأفغان حلوا 
الأمر جذرياً على طريقتهم الثورية فأعدموا عقول النساء ( ناقصات 
العقل والدين ) وأقعدن في منازهن في خدمة رجاهمن البواسل » 
الذين يخوضون أغرب معركة في التاريخ › حيث لجع لا يضم 
مواطنين › وإنغا يض محاربين بجاهدون طوال يومهم ضد متعيتهم › 
وضد مواطنيتهم » وضد ذاتم › ولانعرف متى يعملون وينتجون 
لإطعام أنفسهم وظعائنهم وذرار م !؟ 

بل ويتم التداول اليوم أن هناك اقتراحاً سيناقشه البرلان الإيراني 
وهو الفصل بين مقابر الذ كور ومقابر الإناث ؟! 

رن کن لكر كى ارمق ا اف ار 
اا د الاي را دا ل وعدن أل خرب ر الو هن 
الاو وار ف ااي و ا اا 
القرن يبرهن علي عبد الرازق أن الحلافة ونظام الحك في الإسلام هو 
مدا وکن د جن ل کک عو الا ت 
معاداة للدين » بل هي تحريرله »أي تحرير لرجال الدين من 
استخدامهم الذرائعي في خدمة أغراض وأهداف السلطة › ا كان 
يستقرئ في التاريخ الإسلامي منذ تفسير فقهاء السلطان لاية « ليلة 
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القدر خير من ألف شهر » بأن الألف شهر هي فترة الحك التي سيحكها 
بنو أمية بعد النى » أي أن حك بني أمية منصوص عليه في القرأن 
الدون فى اللرح الحفوظ» تقول ١‏ إن طه سين الذئ وتي النجدين :> 
نجد الثقافة العربية والإسلامية » ونجد الثقافة الكونية » كان يعي أي 
الول( مالك :او جة .ال ) رر ا ب ر مب 
القضاء عند الحكام »> وذلك لإدراكهم أن الحاک يريد تلويث نزاهتهم 


هکذا کان طه حسين يريد أن يؤسس لنسقين » لكل منها 
خطابه » مفاههه » وظيفته › دون أن يطغى الواحد على الاخر» 
نسق للعلم ونسق للإيان » نسق للسلطة ونسق لامعرفة » انطلاقاً من 
خبرته العميقة في التراث الإسلامي › الذي طالما اخضع المعرفة لصالح 
السلطة › با فيها التلاعب بالقرآن الكري › فلابد من إنقاذ الإيان 
والعرفان الروحي من السلطة الزمانية المستبدة حتى اليوم . 

يكفينا مثال واحد راهن › وهو موقف رجال الدين من حرب 
الخليج الأولى والشانية » فكل طرف يفتى لسلطته . فهم لسلطاعم 
مذعنون » ولرضام طالبون › وبا يخلعونه عليهم فائزون . 
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والبعد الآخر الذي كان يستند إليه طه حسين في أن العلمانية 
لسك كف ادن ٠ه‏ عدون رأة نالفي ان ال 
الفرنسية المتطرفة منذ الثورة الفرنسية التى أرادت أن تحول « هيكل 
ل ا ا ا 
حضاريا عنوانه ( التسامح والتساوي والإخاء ) > ولذا منذ الثورة 
الفرنسية غدا دم الفرنسي على الفرنسي حراماً » وذلك بسبب تحييد 
لدو ا ول هان ا ا ى ارو 
اليوم ل يدر نقطة دم في صراعاته السياسية » بعد تقويض سلطة 
اللطلق وانتصار سلطة النسبية › النسبية على مستوى العقل » الدين › 
الدولة » والحقيقة المطلقة الوحيدة الباقية هي على حد تعبير هيغل 
« الصيرورة » . ومن هنا فإن الإيان المسيحي بسبب الترام العقلاني 
والعامي والتجريي لم يعد يصطدم بالحقائق العلمية » فالمسيحي 
الأوربي لا جد تعارضاً بين قناعته بالداروينية وبين إي انه الديي 
وتردده على الكنيسة › بل إن كل هذه الإنجازات والثورات التقنية 
والمعلوماتية في القرن العشرين »م تغلق باب الكنائس التي لا يزال 
الان ادوب اعاب واخساناء هنو الاي ات اساي 
النظري المعرفي والفلسفي للديوقراطية »› فالديوقراطية لا تتعايش 
إلا مع ( النسي والصيروري ) أما مجتعات المطلق › والميث › والفرقة 
الوحيدة الناجية من ثلاث وسبعين فرقة › لا يكن للديوقراطية فيها 
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إلا وأن تكون على البط الجزائري أو الأفغاني » أو في أرق حالاته 
المشال الإيراني » الذي يُغتال مفكروه وكتابه بشکل متواصل ا 
لا بنضاغون أل مطلقاتة اللوقراطة والة. 
إن عقل المطلقات › هو عقل مضاد جوهرياً للديوقراطية › لأن 
الديوقراطية تقر بالتعدد والنسبية › والتوازن بين قوى المجةع › 
واحترام حقوق التعبير والتفكير » بيا التفكير الإطلاق يجعل من 
التضحية بالنسبي اقتراباً من الكال الرباني > مسلكا ربانيأ للوصول إلى 
الله > ولذا لا يتردد العلامة ( مود مد شاكر ) محقق عشرات الكتب 
والأستاذ الجامعي العريق »› والمشرف على عشرات أطروحات 
الدكتوراه » أن يعبر عن انتشائه بالقتل والذبح لمن بختلف معه في 
مسألة الإعجاز القرآني » وذلك في مقدمته لكتاب مالك بن ني 
( الظاهرة القرآنية ) فيحدثنا عن الجعد بن درم الذي يرى غير رأي 
شاكر في مسألة الإعجاز » فيعبر بتهك مضر بالتلذذ والنشوة قائلاً : 
« فضحى به خالد بن عبد الله القسري في عيد الأضحى › في نحو سنة 
٤ه‏ » ( ص٤‏ ) . هكذا يغدو الأخر الختلف والمغاير بالنسبة 
للعقل الفقهي المشيخي الآياتي » حتى ولو كان علامة مدنياً » مشابته 
قرباناً يضحی به في عيد الأضحى كعجل أو خروف !!؟ ولانظن أن 
البلطات والسيوف والسكاكين » وحز الرقاب » وذبح الأبناء مام 
الآباء » والأطفال أمام الأمهات في الجزائر » تستند في مرجعيتها 
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الفكرية والشرعية إلى « آيات شيطانية » بل إلى آيات تنتزع من 
سياقاتا الربانية لاضفاء المشروعية على حقوقهم في ذبح عباد الله ! 

وفي سياق المقارنة بين الوذجين ( الإيراني-التركي ) كنا قد 
اناف فاش اال م خضت مي جين 
هيكل › تشير هذه الإحصاءات إلى أن الصادرات التركية وهي غير 
فة تعاذل ةة أضع اف صاذرات انان غ النفطية #ويغلل 
يعض لاض دين أن فا الد هرر الافهادى اللا جى بالافضاد 
الإيراني » إنغا يعبر عن الارتكاس الذي عاشه الاقتصاد الإيراني مع 
الثورة الإسلامية التي انتقلت به باسم الاقتصاد الإسلامي › من 
الراسمالية التقنية الحديثة مثلة ب ( التكنوقراط ) إلى راسمالية تقليدية 
لا ر ا ال ع لى انى 
الاجتاعي والسياسي من غوذج ( التقني ) إلى نغوذج ( الشيخ ) وفق 
التصنيفات الجازية لعبد الله العروي . 

وهي بالمعادل النظري ارتكاس غوذج التحديث الثقافي الذي 
يتيح للعلمانية إمكانيات التفتح ليس على المستوى اللاييكي 
( العالماني ) نسبة إلى العام فحسب »› بل على المستوى المعرفي 
( العمي ) نسبة إلى العلل »> لأن العم يستدعي على مستوى المنظومة 
العرفية موضوعه متثلاً في العام » والعالم يستدعي كموضوع أدوات 
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معرفية ووسائل سبر وكشف وتحليل واستقراء عناص تنةي إلى النسق 
الوضعي ذاته وهو ( العلم ) » فالعالم يستدعي العم » ومابعد العام 
( الغيب ) يستدعي الدين » اللاهوت للولوج في برزخه › وبالعكس 
أيضا فالعام يستدعي العام كوضوع للبحث › والدين يستدعي 
الغيب » والمشل الأعلى المتعالي » القم التي تسير بشكل متناظر مع 
الوجود لاهوتيا وہشکل جدلٰي تاريخيا 

هذا التشارط النظري معرفيا بين الديوقراطية والعلمانية › 
والتلازم التاريخي بينها بوصفها وجهي الشورة القومية عالمياً» 
العلمانية بوصفها أداة الدمج القومي (الأمزى )الى ينل بالامة 
من شتات سديها الأقوامي والطائفي والعشائري › ورابطة الدم › إلى 
رابطة المواطنة › والاندماج سوسيولوجيأ عبر التايزات القائة على 
روابط الطبقة » الفئة » الشريحة › بذلك يتحدث العقل وينتقل من 
الطلق إلى السى » ومن دون هذه العملية التحديثية للعقل وللمجةع 
وروابطه وأشكال تنضده السوسيولوجي الذي يتجاوزالطائفي » وانتقال 
الفرد من مرحالة ( الرع ) إلى ( المواطن ) ومن ( الرعيية ) إلى 
( الأمة ) لا يكن للديوقراطية إلا أن تكون ديوقراطية السادة في 
تخيير العبيد حول الوسيلة التي يفضلون أن يلموا بها ( سلقا أم 
شويا ) » ولا يكن إلا وأن تكون ديوقراطية الأغلبية الدينية التي 
کر زحد الع إل شرك ,حت اا کر ةع اکرب 
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طائفية › أو أقوامية » أو قبائلية وعشائرية › حيث يتوج انتصار 
دیوقراطیة کھذہ بالذبائہ > ذبح الخراف في البداية فرحا » والتذابح 
البشري » المللي والنحلى أيضاً باسم الحقيقة المطلقة » وبامم الملقدس »› 
بل والشارات التاريجخية » حيث تبداً عملية التاكل الاجتاعي › 
لاتا را لماعي » ليشاع فضاء طقسي موشى بدم الجقع » الذي 
يغدو جع قرابين لا مجټع مواطنين . 

واج > إن الإسلام ليس بناء خزفياً يتقوض أمام هذه 
الأطروحة أو تلك النظرية أوذاك الذهب > نحن نزلنا الذكر 
وإنا لَه لحافظون € فهاهو الإسلام بعد أربعة عشر قرناً »> يسكن 
ضير الناس وأفشدتم > رتم ماتعرض له من داخله من ملل ونحل › 
ومذاأهب وعقائد » وتيارا ات عرفانية » وغنوصية وباطنية تقول 
بالتقمص والحلول » وتيارات إلحادية » كلامية وفلسفية » وأحزاب 
وجماعات سياسية » وعليه فالإسلام قادر على أن يكون مشروعا 
حضار یا بفضل هذا الخصب الداخلي > التاريخي والثقافي والسياسي » 
ولیس مَذهَبته وفق نوذج عقائدي متعال > ليجعل من نفسه معياراً 
للحقيقة » فهو موجود في ضمير الميع » ويشكل عنصراً إيانياً جوهرياً 
فصتت اهو نة اقا ة الوطنية والقومية لكل الأمم التق تنقي إلى 
حوزنه . 
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وعلى هذا فانه لامعنى لمذه الصفقات والتسويات بين الإسلام 
كنستق ديني عقيدي إياني » وبين التيارات العصرية كأنساق تحيل إلى 
الزماني والتاريخي والمنطقي والبرهاني الوضعي 

إن ادعاء التبىء »تلك المقولة التي تبناها الباحث(عبدالجبار) عن 
عمد عابد ا جابري »أصبحت هي المقولة النوذجية ليس للج ابري فحسب » 
بل ولكل المداجين لأصحاب نظر ية صلاح حال الأمة اليوم اصلح به 
آوفا > عبر استخدام اك المناهح E‏ في إضفاء المشروعية على 
تأخر الامة > الذين يرون فيه خصوصيتها › فتارة يريدون تبيء 
الديوقراطية › وتارة العقلانية › وتارة الماركسية › وتارة البنيوية › 
وتارة التفكيكية » من خلال نزعة حداثو ية مترثنة . 

لكنهم بجمعون جيعاً على لفظ العامنة › مالاة للنفوذ السلفوي › 
في حين أن كل تجارب الديوقراطية في العام تبت لنا أن العامنة 
as‏ 
ال ا ادى الريب التق كنت ف الاولوة: 
ونحن لن نتحدث هنا عن التجارب الأوربية فحسب » بل عن 
التجارب الشرقية اليابانية والصينية وحتى الفيتنامية › وهذه الشعوب 
لاتقل عراقة تراثية ودينية عنا خاصة ( الصين ) ٠‏ ماكان للفيتناميين 
أن يحققوا انتصاراتهم الأسطورية › وأن بحققوا الوحدة - التي غدت 
يوتوبيا فانتاز ية بالنسبة لنا نحن العرب _لولا تحديث النخبة القومية 


۲ الإ لك داري واا ا 
ہہ ر ا “ا 


وعامنتها بالتوازي مع الحركة القومية الصينية ( تجربة صن يات صن ) 
في بدايات القرن العشرين › بحيث غدا من الممكن تعميق 
الديوقراطية في الصين والفيتنام - لولا ظروف الحصار - أكثر من أي 
بلد عربي أو مسام » وبالتوازي مع التجربة اليابانية التي أتيح ها 
الانفلات من الحصار بعد الحرب الثانية . بل ربا أمكن القول إن 
العمنة ممكنة في الجتع الإسلامي أكثر من غيره من المجټعات ذات 
الديانات الختلفة » لالانه ليس في الإسلام كنيسة على حد تعبيرطه 
حسين »أي كنيسة ذات مصالح طبقية › تجعل من نفسها مالك الحقيقة › 
وهي تتنضد تراتبيأًفي درجة معرفة النص المقدس »› كتراتبية المجټع 
الطبقي ومصالح فاته ليس هذا السبب فحسب » بل لأن الإسلام دين 
الفطرة » ليس بحاجة إلى شيوخ وفقهاء وآيات محتكرين لتفسير 
القرآن » فكل مسام تنطبق عليه شروط القراءة من معرفة اللغة 
العربية » وقواعدها » ومجازاا يستطيع أن يدخل في حوار مباشر مع 
کتاب الله وفق حك الإمام ( مد عبده ) . إنه دين الفطرة المؤسس 
على هذه القاعدة الحضارية « استفت قلبك » » وممكنات العامنة في 
إطار المشروع الحضاري الإسلامي › لايتأق من عدم وجود كنيسة 
فحسب کا أسلفنا » بل إن الحضارة الإسلامية شهدت تجرؤاً على 
امقدسات وتسامحاأ من خلال ( الكندي » الرازي » ابن الراوندي ) 
ما يجعل هذه الحضارة سباقة على الحضارة الأوربية في تقدي نغاذج 
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التنو ير الممثلين بأصحاب الموسوعة الفرنسية ( هولباخ » مونتسكيو » 
هلفسيوس > جان جاك روسو »ديدرو فولتير... إلخ ) » ولن نتحدث 
عن ابن رشد الذي تتكشف في لحظته الدلالة الجازية سقوط الحضارة 
الإسلامية فندما دنا تة الفرب كور عل وه ۴ اسلا : 

بل إن الحضارة الإسلامية عرفت مذهباً عقلانياً يكن أن يؤسس 
لعلمانية مبيأة ۴ يتلهف التراثيون الحدثنون › وهو المذهب الممشل 
تيار الاعتزال » حيث يكن فما التيار أن يبن العقل الإسلامي 
بالتاريخانية » ومن ثم بالوضعية › ما يؤهل هذا العقل للعامنة بمعناها 
( العالماني والعلمي ) » وبالتالي نكون بذلك قد استنبتنا عامانية 
جوانية يؤسس نها( واصل بن عطاء » وا لج احظ العظم › 
والنظام ) ...إلخ > ويكن تلوينها وجدانياً وروحياً بأطياف الصوفية 
الفلسفية مع البسطامي والحلاج وحبي الدين ابن عربي .. إلخ . 

ربا أمكن ذلك لأن يكون مدخلا مناسباً للديوقراطية على 
اعتبار أن الديوقراطية فستحيلة بلا العلمنة » عقلاً وتجربة تاريخية › 
العلمنة لا لإبعاد الناس والجتبع عن الدين › بل لإبعاد الدين مقدس 
عن استخدامه الذرائعي المدنس » من قبل سلطات إسلامية ظلت عبر 
التاريخ › لاتؤمن سوى بقدسية وثنيتها السلطوية › باستثناء لحظة 
نيزكية خاطفة في ظلام العصور مثلة بأخلاقية عدد من الخلفاء 
الراشدين . 


العامانيون العرب ومسألة الديقراطية 


محاولة ركوب الموجة الديقراطية ؛ للترويج للعامانية 
وإبعاد الإسلام عن الحياة السياسية 


تعقيب : مد عبد الجبار 


بخوض الزميل الباحث الد كتور عبد الرزاق عيد جولة جديدة 
في معركة قدية ؛ لتسويغ العامانية والدعوة إليها بدعوى اشتراطها 
للديقراطية » بعد فترة السار الى مرت وما زالت تمر بها في 
اغات الفرمية والإسلاة > وهي مغر يرك ها الكبر ين 
العامانيين العرب » أملاً في أن تكون الموجة الديقراطية الراهنة جسرا 
يكن عبور العامانية من خلاله وإحياؤها في هذه امجتټعات . 

وتقوم أطروحة الدكتور عيد على فرضية تقول : إنه لاسبيل 
لتجاوز بنية مجتع الملة العضواني الرعوي إلى مجع الامة المدفي 
الواطنى » وتجاوز الدولة العصبوية إلى دولة الأمة » إلا بنسف 
الأسس الاجتاعية والسياسية والثقافية لالة التكسير الاجتاعي باتجاء 
علية دمج أموي قومي لا يكن أن تتحقق إلا عبر تلازم الديقراطية 


ENN | ۲4 


للديقراطية . 

e 
جديدة تتجاوز الكثير من الأطر والبنيات الت أفرز ا عصور‎ 
التخلف والظلام السابقة »> وهذا محل اتفاق بين الكثير من الإسلاميين‎ 
ولكن الكلام يتحور ف فرضيات إرادية‎ ٠ وغيرم هن حيث المبدأ‎ 
: طرحها الباحث الفاضل »› يكن تكشيفها باثنتين هما‎ 

وا : اشتراط هذا البناء الجديد التلازم بين السديقراطية 
والعهانة : فلا غكن طيقا هذة القرضية ملا أن غاد ياء الامة غل 
إت الملشروع الحضاري الإسلامي المنسجم مع الآليات الديقراطية › 
دون العودة إلى حكاية الربط بين الديقراطية من جهة › وكل من 
العامانية والرأسمالية من جهة ثانية . 

ثانياً : عد العامانية هي الأساس الفلسفي المعرفي للديقراطية . 

وقي سياق البرهنة على الفرضيتين لم يجاول الباحث تجذير معنى 
ففق غلبة للعمانة يكن ااذه متظلقا لقاش ٠‏ لان اديت حول 
أي من الفرضيتين يبقى معلقاً في اهواء مالم نحررأولاً موصوع 
النزاع »> ۴ يقول الأصوليون »› وموضوع النزاع  »‏ هو معلوم هو 
Rl‏ 


تيب لااد غد عبد البار 0 


ويتجنب العامانيون العرب في معركتهم هذه إعطاء تعريف 
واضح ودد للعامانية » والتقليل من مركزية مفهومها الشائع القائل 
بفصل الدين عن الدولة أو السياسة » ک أهم يتجنبون تحديد المقصود 
بالدين حين يتحدثون عن موقف العامانية منه › رم أن مصداقه في 
حالتنا هو الإسلام » ذلك أن جوهر العامانية هو فصل السلطة 
الدينية عن السلطة السياسية › وما كان العلمانيون يدركون أن 
الإسلام يفتقر إلى السلطة الدينية » ولايدعوأصلا إلى إقامة 
ما يوصف بأنه دولة دينية - إذ هي سلطة وأاحدة « وهي سلطة 
الانة هة ف وة رت ارخ > سرا كنت يى السلا اء ل 
فإنهم يتجنبون تحديد المقصود بالدين المراد فصله عن السياسة . 

وا أن الدعوة العامانية العربية تنشط في بلدان عربية إسلامية 
لابوذية أو مسيحية › مثلاً » فيكون المقصود بالدين هو الإسلام › 
ويكون المقصود النهائي هو إبعاد الإسلام عن السلطة » أوالحياة 
السياسية بفهومها العام والواسع . 

وهذا لا يعني إٍبعاد السلطة عن التدخل في شؤون الإسلام › فقد 
أجاز العامانيون العرب لسلطاتم السياسية التدخل في الشؤون الدينية 
البحتة ( تدخل الرئيس المصري الراحل جمال عبد الناصر في شؤون 
الأزهر » وهو مؤسسة دينية بحتة . وإعلان الرئيس العراقي صدام 


۲٦‏ لفاون الفرب وهال الا اة 


حسين » وهو عاماني قح » أكد رفضه أكثر من مرة لتدخل الدين في 
شؤون السلطة › للحملة الإيانية الكبرى ) مقابل حظر تدخل الناس 
في شؤون السلطة على أساس الإسلام . 

ويلاحظ الد كتور يوسف القرضاوي - عن حق - أن العامانيين 
العرب حريصون - كل الحرص - على إبعاد الإسلام من قاأموسهم 
مااستطاعوا » واستخدام كامة الدين » وذلك لتثبيت المعنى الدخيل 
الستورد » وهو التفريق الجازم بين ماهو دين › وماليس بدين »› من 
شؤون الحياة الختلفة . 

هذا غرض أول » والغرض الثاني هو تجنب إثارة الجاهير الواسعة 
التى استعادت إياا وتقمسكها بالإسلام على أنه خيارها الحضاري 
وعنوان أصالتها »> ومضون هويتها التاريخية . 

EE E PETE EEE 
العلمانية شرط للديقراطية ) » ومضوا : أنه لا يكن إقامة‎ ( 
الديقراطية في العام العربي - وقد أصبحت مطلباً شعبيأً  من دون‎ 
العلمانية › أي : إبعاد الدين ( أي دين ؟ ) عن العملية الديقراطية‎ 
. ذاتما‎ 

واا ا د و او وین 
)١(‏ الدكتور يوسف القرضاوي › الإسلام والعامانية ۸-۷ . 


قب الاد غد الا ۲۷ 


العامانية بركوب موجة الديقراطية »› فإن الهروب المزدوج ( هروب 
من تحديد معنى العامانية › والهروب من تحديد الدين المقصود ) هو 
موقف استتاري يستهدف تغطية الأزمة الثلاثية التي يعاني منها 
العامانيون العرب › وهي : 

أولاً : انحسار الدعوة إلى العلمانية في العالم العربي في العقود 
الاخيرة . 

وكان هذا الانحسار سبباً في شعور الكثير من العلمانيين بالغضب 
والأسى » بل إن بعضهم كاد يعد ذلك نوعاً من الردة » ا وصفها 
الكاتب العاماني كال عبد اللطيف الذي سجل بثىء من الحسرة › في 
eee CES OE‏ 
العلمنة » ومفهوم العامانية ( فصل السلطة الدينية عن السلطة 
السياسية » » على الرغم من أن العامانية ا يقول : « ثابت مركزي من 
ثوابت العمل والمهارسة الديقراطية › ولا يجوز إغفاله او السكوت عنه 
NSE ee‏ 
عادل ضاهر بقوله : « إن العامانية في حالة تراجع كبيرفي العال 
العربي اليوم » والقوى العامانية يتقلص ويتهمش دورها وتأثيرها 
الفأغل ,عل الأ حدات. باط راد ريدق مقال الاتعاش الك ر الدى 


ا ع ا ا ری ع ارده 
A a Fund‏ 


۲۸ الفلاتون الفرت :وهال الدفاطة 


نشهده للحركات الإسلامية المسيسة للدين »› في انتشارها الواسع بين 
شرائح اجتاعية وطبقية متعددة » .. 

E CE O EDE 
›» النخاع » أقاموها في بعض الأقطار العربية - في إقامة الديقراطية‎ 
بل في مواجهة كل التحديات الحضارية التي واجهتها › فاليوم يخضع‎ 
العام العربي والكثير من أقطار العا الإسلامي » لأنظمة عامانية كان‎ 
كسيأ » وبعضها الآخر قومياً » والكثير منها جرد أنظمة‎ 
قطرية تهرك ز في الفرد الاك » ولكن الجامع المشترك بين هذه‎ 
الأنظمة هو أا جيعأً أنظمة دكتاتورية هذا الشكل أو ذاك » أو على‎ 
. الأقل لا يكن عدها أنظمة ديقراطية‎ 


لقد وصلت الدولة القطر ية إلى قة فاا ت اد انات 
العرب » على | تفتت الدولة العهانية الإسلامية . وكانت ذروة 
قدو الا رة ے٤‏ يقر الان الععمديد منهم - تټشل في التناقض بين 
الانظمة العلمانية وهو ية الثقافية الإسلامية لمجةعات التي تولوا الح 
فيها من جهة » وبلوغ الدولة القطرية ذروة الاستبداد والدكتاتورية 
E‏ 
الديقراطية حين استاموا السلطة في بلداهم » وهذا سبب اساي شش 
اعات تراجع العامانية وانحسارها في العام العربي . 
A aE 0)‏ 


تعقيب الأستاذ مد عبد الجبار ۳۹ 


ثالثاً : تقدم الدعوة إلى الديقراطية » بمعزل عن العلمانية › في 
العام العربي والإسلامي » إثر ايار المعسكر الاشتراي › هذا على الرغ 
من انتشار الصحوة الإسلامية وتقدمها . 

وهذا يعني أن الماهير تدرك بحسها الفطري والتاريخي » عدم 
وجود تناف بين الإسلام خياراً حضارياً » وبين الديقراطية آليات 
للحم » تحل مشكلة الشرعية السياسية › وتحول دون قيام الح 
الدكتاتوري والاستبدادي . وقد تمثل هذا في تبنى » بل مارسة شرائح 
نانو ابات لفرت وال اة مه اى الا فاد 
بل إسلامية حاكمة _ للاليات الديقراطية  »‏ فعلت الحركة الإسلامية 
في تونس ( اضطهدها النظام العلماني ) > وفي الجزائر ( انقلب عليها 
الجيش العاماني » وصادر نتائج صناديق الاقتراع الديقراطية ) »> وفي 
تركيا ( حارما النظام العاماني ) . ويذكر في هذا الصدد أن العامانيين 
العرب تجاهلوا هذا » ولم يرفعوا صوت التضامن مع الإسلاميين 
الديقراطيين في هذه البلدان » بل إن بعضهم حرض الجيش التركي على 
ضرب الحركة الإسلامية ؛ لصيانة مبادئ الكالية في تركيا . 

ويعترف الباحث بظهور ما يميه « المعارضة الإسلامية الوحيدة 
الدنية ( ؟ ) القابلة للتعايش والحوار » والاحتكام إلى صناديق 
الاقتراع » والقبول بالتعددية وتداول السلطة في تركيا » » لكنه 


۰ الفاانون الفرت وهال الد اة 


لايذكر شيا عن موقف العامانيين منها حين وصلت هي إلى الح » 
وكيف أخذوا محرضون الجيش ضدها بحجة حاية عامانية تركيا » حتى 
أسقطوها بانقلاب مستتر ضرب كل قواعد اللعبة الديقراطية . 


أما ف إيران فقة أعلن رئيسا العم على الأقه اد إعانة 
بالديقراطية قبل وبعد وصوله إلى منصب الرئاسة في المهورية 
الإسلامية » وكان هذا التقدم في الدعوة إلى الديقراطية › بمعزل عن 
العلمانية التى تراجعت » ولفها السكوت والنسيان › دليلا عمليا على 
ا ا ررر ا اب و 
ا 

وبدل أن يعمل العامانيون على إيجاد محاولة ترسم حلا للازمة 
العامة التي تر با الأمة » عن طريق العمل على حل أزمة الشرعية 
السياسية من جهة » وقضية التوافق مع الموية الثقافية لمجتتعات 
العربية من جهة ثانية » راحوا يعقدون الأزمة ويسدون باب حلها 
بطرحهم العامانية شرطأ للديقراطية . 

وعلى قاعدة المجوم أفضل وسائل الدفاع » يجحاول العامانيون 
العرب شن هجوم جديد يقوم على استراتيجية الربط الشرطي بين 
ااا ول م و عار امجن ركري الرجة الد 2ة 
التي تعم العام > واتخاذها جسرأً لتنشيط الدعوة إلى العلمانية › جعنى 


تش الایشاد غت عند ا ار ۲۴١‏ 


محدد هو إبعاد الإسلام ( تحت عنوان دين ) عن العملية السياسية 
( تحت شعار فصل السلطة السياسية عن السلطة الدينية ) لسبب في 
غاية الوضوح ؛ هو أن دخول الجاهير الشعبية الساحة السياسية على 
اشاس اسن سرن يوی إل اکسا غر ابا رف 
دور » بعد أن بلغ الوعي الحضاري للإسلام لدى هذه الجاهير درجة 
أخذ يتحول معها إلى قوة مادية كبيرة قادرة على تغيير التاريخ › إذا 
شئنا استخدام تعابير ( ماوتسي تونغ ) الكلاسيكية » وكأن الدعوة إلى 
اشتراط العامانية في الديقراطية تتضمن معنى إبعاد الإسلاميين عن 
الديقراطية › أو إبعادم عن العملية السياسية . 


وبتعبير أدق تقضى هذه الشرطية الإرادية المفتعلة على المجټعات 
د ا ا ل و ا 
لای ااا ت ف کا 
الديقراطية ؛ لأنه لا يكن إقامة الديقراطية إذا كان الدين »› أي 
الإسلام »> حاضراً في الحياة السياسية هذه الجتتعات . 


وتتعمد هذه الدعوة الشرطية تناسی الحقائى التالية : 


الحقيقة الأولى » أن هذا الشرط إذا صح فهو شرط تاريخي 
الديقراطية نشأت فى المجټعات الغربية الحديثة في وقت وزمان 


۲ العافاتون الغرب:وستالة الدغقراطة 


واحد » مع نشوء العامانية » إلا أن هذا الاتفاق في الزمان والمكان ل 
يستدع تلازماً مفهومياً بين الديقراطية والعامانية › وتتغافل الدعوة 
إلى الديقراطية المشروطة بالعامانية حقيقة أن ارتباط سمات معينة 
بفهوم معين في ظل ظروف تاريخية أو ثقافية معينة › لا يعني أن هذه 
السمات هي سمات أساسية أو ضرورية لامفهوم . 

إن البحث هنا يجب أن ينصب على ما يكن عده النواة السيانتية 
ا لجوهرية لمفهوم الديقراطية › وننظر إن كانت تستلزم العامانية 
شرطا » وهنا أستعير من عادل ضاهر تعريفه للنواة السيانتية 
ا لجوهرية حيث يقول : « إا تلك السمات الأبط للمفهوم ذات 
الأسبقية المنطقية على كل ساته الأخرى » »أي إا « اللكونات 
الأساسية لامفهوم >" » ما هي إذن السمات الجوهرية للديقراطية ؟ 
اط ان مفهوم الديقراطية نشا في سياق تاريخي معين 
واكتسب سمات عدة بعامل ارتباطه بشروط موضوعية معينة . إلا أن 
هذا المفهوم تطور بتطور تلك الشروط › ولذلك فإننا لانجد بين 
السمات التي يتلكها هذا المفهوم الكثير من السمات التي كانت له في 
لخي ا غ 


٠ . ٤۳ عادل ضاهر » المصدر السابق‎ )١( 
. ٤٠ عادل ضاهر » المصدر السابق‎ )۳( 


تعقيب الأستاذ مد عبد الجبار YY‏ 


ويقررعادل ضاهر- عن حق - أن الحرية والمساواة بين أعضاء 
الجتمع في إطار حق الانتخاب ها سمتان ضروريتان من سمات النظام 
الديقراطي » بغض النظر عن الظروف التاريخية التي نجدها فيها» 
والعنى الأعق الذي يقف وراء هاتين السمتين هو حك الشعب لنفسه ؛ 
بعنى كون الح والقرارات الأساسية لمن يحكون » قامة على الموافقة 
الحرة التي ينحها امحكومون للحا » وهذه هي النواة السهانتية لمفهوم 
الديقراطية › وهي ۴ نلاحظ لاعلاقة هما بالعامانية ولاعلاقة للعامانية 

فإذا ماتقرر هذا نقول : إن الظروف التاريخية للبشر- وليس 
أي شيء یتصل الول لاتا سي للديقراطية دهي الى فقرر الشكل 
الذي تتخذه الموافقة الحرة للمحكومين ٠‏ > وإذا كانت الحرية والمساواة 
هما الىمتين الضروريتين للديقراطية › وإذا كان لابد من الحديث عن 
شروط ضرورية للديقراطية فإنني لن أتردد في القول : إن الإسلام هو 
الشرط الضروري للديقراطية الحقة » وليس العامانية لسبب جوهري 
هو الحرية الحقيقية والمساواة الحقيقية اللتان لايكن أن نجدها 
ولا يكن أن تتحققا خارج الإسلام ! 

الحقيقة الشانية : أن الأنظمة العامانية التي أقاموها ل تنتج 


. ٤١ _ ٤٥ عادل ضاهر › المصدر السابق‎ )١( 


٤‏ العلائيون الفرت:وسسالة الد عقراظطبة 


الديقراطية » فإذا كانت العامانية هي الأساس الفلسفي للديقراطية 
ا يقول الزميل الباحث - فا خطب عامانية الأنظمة العلمانية في 
العام العربي والإسلامي ؟ لماذا لم تتطور إلى مستوى إقامة 
الديقراطية ؟ ماذا تحتاج الديقراطية أكثر من أن يكون جلة أساسها 
الفلسفي المزعوم م حكام اقتوب لاان اا واا نق انەم 
المكن أن تكون الدولة علمانية دون أن تكون ديقراطية  ›‏ أنه من 
لمكن أن تكون ديقراطية دون أن تكون عامانية » بشرط أن تضن 
الحرية والمساواة على أساس أن هذه الق هي أعدة الديقراطية وسماتا 
الجوهرية . 

الحقيقة الثالثة : أن الصحوة الإسلامية أكدت في خطها العريض 
أنه لاتنافي بين الإسلام وبين الديقراطية › ولو كانت الصحوة 
الأسلامة تغرف أن الدعفراطة مخروطة بال اة )ا أغطة ذا 
الموقف أبداً : 


ومع ذلك فقد أسّل الباحث إمراره على ربط الديقراطية 
عادل ضاهر الذي قال : إن العامانية شىء أعق من القول بفصل الدين 
عن الدولة أو بنع رجال الدين من التدخل في شؤون السياسة 


تعقيب الأستاذ تمد عبد الجبار ro‏ 


والقضاء . إن العامانية بحسب فهمنا ها > هي موقف شامل ومتةاسك 
وط این ر ل وا ات ل ا 

لكنه تحدث عن العامانية بعموميات تصلح للانطباق على كل من 
يؤمن بها - أي بهذه العموميات ‏ ولا يكن عدَها تعريفاً حصرياً 
بالعامانية » فهو يقول : إن العامانية هي « نظرة إلى العام من خلال 
قوانينه > وشكل انتظامها واتساقها وفق علاقات ا الداخلية »› لاقبل 
ولا بعد في العام ذاته » ومن خلال عيونه دون توسطات خارجية 
قبلية أو بعدية . ولأا هي ذلك فهي كذلك » أي مادامت هي 
رؤية للعام من خلال أدواته وعناصره فهي رؤية عامية ببساطة 
ووضوح › لاا تقرأ نص العام بحروفه › وتتعرف على عناصره 
وأشيائه بأدواته واجهزته فهي عامية وعالمانية » . 

ومع أن الباحث قد اقتبس هذه الفقرة الطويلة من كلام 
للدکتور فؤاد زکريا في كتابه العامانية ضرورة حضارية أصدره ف 
عام ( ۱۹۸٩‏ ) » إلا أنه يبدو کانه يتبنى هذه الفكرة › ولا يسعنا الجال 
للدخول في نقاش مع كل مفردات هذا النص » وخاصة لجهة ربط 
العامانية هذه المرة بالعامية . لكن المهم هنا هو الإشكال الذي يطرحه 
الباحث المتعلق بالنظرة إلى العام » وباختصار أقول : إن هناك 


)۱( عادل ضاهر › مصدر سابق ٦‏ . 


۳۳٢‏ العامانيون العرب ومسألة الديقراطية 


نظرتين فلسفيتين في هذا الصدد هما : النظرة المشغالية › والنظرة 
الواقعية » بمعنى الإيان بوجود مستقل للأشياء خارج منطقة الشعور 
الذاتي » وهي النظرة التي تنظر إلى العام بأدواته > وهي نظرة تشترك 
فيها الكثير من العقائد والاتجاهات ومنها الإسلام › وعليه فإن رؤية 
العام بأدواته ليست حكراً على العلمانية » ۴ يحاول النص أن يوم 
القارئ ليصار إلى أن اشتراط العامانية للديقراطية › إغا هو منهج كل 
النظرات الواقعية عن الوجود › با فيها الإسلام > خلافاً للمشالي . 
والنظرة الواقعية للوجود أمر يقول به الإسلام › ولاتنفرد به 
العلمانية » فهل يصح أن نشترط الإسلام للديقراطية »› مثلاً ؟ أو 
ماضرورة فصل الدين - الذي هوالإسلام في حالتنا ‏ عن الحياة 
السياسية إذا كان يقول بالنظرة الواقعية إلى الوجود » وينظر إلى 
العالم بأدواته ؟ 

نعم هناك في داخل النظرة الواقعية تياران ها : التيار المادي › 
كالفلسفة المأاركسية › والتيار الإلهي › كلإسلام . فهل يقصد الباحث 
فا الاديا جضر ا فق الط نازخو ان کن هاا هو انسرد يي 
لايتحدث عن العامانية › وإنغا عن المادية ويريد أن يطرحها شرطاً 
SN‏ 


)۱( للتقصيل راجع : الإمام کل باقر الصدر > فلسفتنا ۱۷۹ وما بعدها 5 


تعقيب الأستاذ عمد عبد الجبار ۷ 


وا اعد أن الاح كحت فا ع الا ا اه ا 
أن الاد رط الان وليت الملا طا للف اط لان 
بحيل القارئ إلى نص في هذا الصدد للكاتب المصري المادي ( سير 
أمين ) كتبه في عام ( ٠۹۸۹‏ ) أيضاً يقول فيه : إن الديقراطية 
تفترض العامانية شرطأ ها لامفر منه › تفترض فصل شؤون الدين 
عقيدة فردية عن شؤون الجتع » تفترض إلغاء الدين نظام حك - ولو 
نظاماً ذا طابع أخلاقي قيي فقط ‏ وإقامة بديل ذي طابع اجتاعي 
حت دده الظروف القار هة . 

ماذا تفعل المادية ديقراطية كانت أم لم تكن ( عاماً بأن 
الفلسلفات المادية التي أقامت أنظمة حك كانت دكتاتورية داعا ) أكثر 
من إلغاء الدين » بوصفه تفسيراً غير مادي للكون ؟ إلا أنه يعود إلى 
القول في مكان آخر : إن العامانية التى بدأت في صيغة فصل الدين عن 
الد ل فى تسل الرن عن ا واي 

ومع ذلك فإني وت اف اا ان نت ول ا 
يكن أن تكون مقصودة من خلال إشارات الزميل الباحث رغم كل 
عومياتها » وأناقش هذه المعاني بالتسلسل التالى : 

مى امرض الاوك فل النلة الدسة ع اة 
السياسية » أو فصل الدين عن الدولة  »‏ قال الزميل الباحث . 


۲۳۸ العلاتون العرف وما الذعق اة 


هذا مفهوم لامعنى له في المجال الإسلامي › لأنه لاتوجد في 
الإسلام سلطة دينية مقابل السلطة السياسية › والفقهاء لا يشكلون 
سلطة خاصة في المجتع الإسلامي › إن العامانية تفترض وجود سلطتين 
في ا مجع : سلطة روحية وسلطة سياسية › وحين يمحصل بينها 
الاشتباك غير المرغوب به » تأتي العلمانية لتفض هذا الاشتباك عبر 
اا ل الد عو الدرة ن ل وخدى الك س 
دة خاصة » ولا اة روحة خاصة + وق الدولة الإسلامية 
لا سلطة إلا لسلطة الدولة »› وهي سلطة مدنية بشرية ول 
سلطة دينية ولاإمية › وهذا أمر استقر عليه وعي المسامين منذ عصور 
الإسلام الأولى »> حتى محاولات بعض الخلفاء امتلاك سلطة دينية لم 
تنجح › ولم يشهد التاريخ الإسلامي توترأً بين الدين والدولة رغم كل 
التوترات الي شهدها بين الدولة والجټع » لكن مشكلة العامانيين 
العرب أهم لا يعرفون التاريخ العربي الإسلامي أوأم بقرؤونه 
بعيون أوربية › واليوم يقر كل مفكري الحركة الإسلامية بان الدولة 
الإسلامية دولة بشرية رغم أا تطبقق الشريعة الإسلامية » وأن الحا 
يستند إلى سلطان بشري » هو سلطان الأمة » رم أنه مكلف من بين 
جلة أمور أخرى » بتطبيق أحكام الشريعة الإسلامية . 


)۱( برهان غليون > تقد السياسة : الدين والدولة ۹ . 


تقب ااا غو عد الا ۲۳۹ 


nk.‏ ن 


الف ال الان :> جع رل اتن ا عاد اي 
بالأصح ‏ من التدخل في السياسة . 

هنا لا بد هن التساؤل نطلا من مفهومات الذمت اة :+ بای 
حق ينع مواطن من دخول المعترك السياسى لالثيء سوى لنوعية 
او ااه الى ١‏ أن ل لفن مرا ا 
يمح للأطباء وأساتذة ا لجامعة بالتدخل في شؤون السياسة » 
ولا سمح لامواطن الذي تخصص في دراسة علوم الشريعة الإسلامية › 
أن يبدي رأيه في شؤون بلده ومجتمعه ؟ بل لماذا تمح العلمانية 
لضاطظ امش بالندخل ف شزون الدولة والاسيلاء علنها 4لاذا 
ن الاو ال فل ا ع الا الو فال 

إن الفقهاء المسامين لم يدعو لأنفسهم سلطة دينية خاصة › نعم 
کانوا يعبرون عن رأبهم في شؤون الدولة وامجتع » ومازالوا يفعلون 
ذلك بوصفهم مواطنين في ا لجع ل ا و اون 
حنبل وجعفر الصادق وغيره في الماضي » وفعله الإمام ألميني في 
إيران والإمام موسى الصدرفي لبنان » والإمام مد باقر الصدر في 
العراق » فهل نقول : إن قيامهم بهذا أمر مخل بالديقراطية ؟ لقد 
طالب الإمام الصدر في العراق مثلاً > وهو عال الدين المتخصص › 
النظام العاماني يإطلاق الحريات العامة وإجراء انتخابات عامة › أي 
طالب بالديقراطية » فكان جزاؤه أن أعدمه النظام العلماني !. 


4 الفاتوت العرت وال ال اة 


اا اشع الواط نه الل ف الاباعل سا 
معتقداتهم الإسلامية » وهذا أمر يناقض الديقراطية في الصميم › من 
حيث تأكيدها على حرية الفرد في اختيار أفكاره . ليس في 
الديقراطية مايجحدد طبيعة الأفكار التى يحق للفرد أن يمن ها › أو 
أن يحدد موقفه من الجتمع والدولة على أساسها › إن جوهر الديقراطية 
هو إعداد الذات الفاعلة » وهذا يقوم بعزل عن التحديد المسبق › على 
المستوى الديي وغير الديني : 

هل في الديقراطية ما ينعي نا المسام أن أدلي برأيي في الشؤون 
الاقتصادية لبلادي من وجهة النظر الإسلامية ؟ إنني أتبنى المفاهم 
الإسلامية في الاقتصاد مثل تعدد أشكال الملكية › والحرية الاقتصادية 
في نطاق محدد » والعدالة الاجتاعية › على أا أسس ثلاثة للاقتصاد في 
مجتمع المسامين » فإذا جاءت الدولة وتبنت اقتصاد السوق فلايحق لي 
طا لاد العفاتين ان أغارض هة الدرلة غل امانن هده الر وة 
الإسلاهة :لاجا ترفض تدخل الذين ى غوون الذولة؟ 

رابعاً : نزع القدسية عن الدولة وإلغاء مبداً التفويض الإلهي 
للحكام > وإذا صح هذا المفهوم للعامانية فهي على وفاق مع الإسلام 
فيه »> لأن الإسلام لا يعترف بأية قدسية للدولة أو الحا حتى لو كان 
رسول الله بوصفه حاكا » وإذا كان الأمر كذلك فنحن لسنا بحاجة إلى 


ت ا خاد غد ع اا N‏ 


القول بشرطية العامانية للديقراطية وإغا يكفي أن نقرر مبدأً بشثرية 
الدولة لاقدسيتها » من أجل أن نقم دولة ديقراطية . 

ولعله من المفيد الإشارة إلى المفهوم الذي يعطيه برهان غليون 
للعامانية حين يقول : « والعامانية ليست شيئًا غير إعادة الكرامة هذه 
الحياة الدنيا التي كانت الكاثوليكية قد حقرتا لدى المؤمنين لدرجة ل 
يعد من الممكن فيها للحياة على الأرض أن تجد أي مسو قوي ها 
وأن تدع من م ماتحتاج إليه من عناصر التنظي والانتظام من داخل 
الدين أو خارجه » ويقول في مكان أخر : « إن مضمون العامانية 
الارل العو ال ىل رة ال رالرى ماقو اقل 
لدنياك كنك تعيش أبداً واععل لآخرتك كنك موت غدا» ‏ » وهذا 
المفهوم يقترب من التعريف الذي تقدمه الموسوعة البريطانية حين 
تقول : إن العامانية هي « أي حركة في الجټع تستهدف صرف الاهتام 
فو ااا ل اوغ الارن ولي فا عافن 
أن مثل هذه العامانية لاعلاقة هما بالديقراطية حتى نعدها شرطاً نها › 
ولا موجب لبحث موقف الإسلام منها > خاصة إذا لاحظنا أن النص 
الذي يستعيره برهان غليون لتعريف الديقراطية هو قول منسوب 
للإمام علي عليه السلام ا تقول بعض الروايات . 


(۱) برهان غلیون › مصدر سابق ۳۱۹ . 


. seva) الطبعة الالكترونية مأدة‎ 1998 Encyclopaedia Britannica () 


Y۲‏ الغلانون الفرت ومتالة الدنة اطلة 


وأخيراً > لابد لي أن أعبر وبصراحة متناهية آمل أن يتسع ها 
صدر الزميل الباحث » عن استغرابي الكامل وتسائؤلي الكبير عن 
مسوغ إقحام الحديث عن « حا عربي ترأوده أحلام وطنية وقومية 
طاحة إلى شكل من أشكال فك الارتباط المهين مع الغرب › وترتيب 
العلاقة مع موقع أكثر سيادة » في بحثه » ثم ذكر نماذج هذا الحا 
بالأسماء فيرد اسم أحمد عرابي » وجمال عبد الناصر ( لاحظ هنا يرد انم 
ا لحام » ولیس اسم البلد ) وإذا به يقفز فجأة من اسم الحام إلى اسم 
البلد فيقول « العراق » » إشارة إلى صدام حسين » حا العراق منذ 
ثلاثين سنة وقتنل حوالي المليون من عربه وكرده › ليقدم حسب 
السياق نغوذجاً آخر من ذلك الحاك العربي الذي « تراوده أحلام وطنية 
وقومية طامحة » . يكفي أن أقول هنا - با أن البحث يدور حول 
الديقراطية وعلاقتها بالعلمانية -: إن صدام حسين هو أكثر الحكام 
العرب عامانية » وهو - أيضاً - أ كثره استبدادا ودكتاتورية . 

إن الزميل الباحث بخوض معركة وفق شروط القرن الشامن 
عر الارروق خی ا روون مو عو الا 
السياسية » وتحرير عاتم على أساس نقد الدين › والتخلص من 
التلطات الطفة الى أن جعي + لجن فط رال الكسة بل 
الوك » أدعياء الحق الإلمي في الح .. 


تعقيب الأستاذ تمد عبد الجبار اف 


فى ذلك الوقت كانت العامانية حلا لمشكلة أو مشكلات . إن 
العامانية الأوروبية جاءت حلا مشكلات كانت أوروبا تعاني منها » 
ولم تواجهها الجتټعات العربية والإسلامية › والإصرار على طرحها في 
هذه الجتتعات على قاعدة تقد الدين الإسلامي والدعوة إلى استبعاده › 
لاحل مشكلة › بل يخلق مشكلات أكثر تعقيداً » إن ذلك يؤدي کا 
لاحظ برهان غليون عن حق إلى جعل العامانية أكبر موضوع لسوء 
التفام على الإطلاق في الفكر السياسي العربي الحديث › وككل مصدر 
سوء تفام لابد أن تكون المشكلات النابعة منها اكثر من المسائل الي 
يتوجب حلها » ا لاحظ برهان غليون . 

وفوق ذلك فهو يسعى إلى تحويل العامانية إلى دين »› يحمل من 
لذا ,الا ها لد لدی ن الاد ن هو الا 2 
وجعلها مصدراً للقم في حين أا لم تكن في ظروف نشأا أكثر من 
قاعدة إجرائية » ولا يؤدي تحويل العامانية إلى مذهب قامم بذاته ‏ أي 
إلى مصدر لقم متيزة من قم امجع - إلى تقل نغوذج القم الثقافية 
القومية التي شهدا مرحلة نشوئها › اي الق الثقافية الاوروبية »› 
وهي علية ثبت عدم جدواها وعقمها بل وخطرها على أية 


حال 


0 حل ال الل ا لد للاج يران غلوو ى كاه ( البو ادن ) 
وخاصة فصل العامانية ونقد الدین › ۲۷۲ _ ٠٠١‏ . 
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۱۰۲ AY ۵۳ ٥۲ ۳۵ >۴۲ ›۲۲ ۰۱۱ التقدم‎ 
۳۰ 
۲۱١٣۰۹۱ التکنوقراط‎ 
ا‎ 
۸٤ ›۷١ التنوير‎ 
ذا‎ 
۲٠٤١ ٦٥ ٥۲ الثورة الفرنسية‎ 
٩۱ » ٤۸ ء٤۳‎ ۰۱۸ الثيوقراطية‎ 
= 
۱۸۰ ۱٥١ جاك ليفلي‎ 


الجيرية ۲۷ 
الجعد بن درم ۲10٥‏ 


Y0 


مال عہد الناصر ۷٤ء‏ ۷۹ء ۸۵› ٦۸ء‏ ۲۲۵ ۲٤٢١‏ 
حجهورية °( OC TA‏ 


جورج سورینسون ۰۱۵1 ۱۷٩‏ 
جوز یف شومبیتر ۱۵١۹ ۰۱٤١ › ۱۳۹ ۰۱۳۷ ۰۱۳١‏ 


-- 

۲۰۷ ›۱۷۹ › ۱۷۸ 1۷ء‎ › ۱1۸ » ٩۱ حاكمية الله‎ 
cVA cVF <16 <0۹ «EA < ۲Y < ۲° › ۲٤ الحد اة‎ 
¥1۹ <° (IAA < 10° CAV cAf cA 

۲۳ الحرب الباردة‎ 
A e! حرب الخليج الثانية‎ 
٠١١ ٩٥ »۴۲ الحريات المدنية‎ 
٤۰ ۳۹ ›۳۱ حسن حنفي‎ 
۵۲ ۳۰ ۲۹ ۰۲۵ ۰۲۲) ۲۱ حقوق الإنسان‎ 
c(\EO NEE NEY ITE <40 cA <° 
۱A۲ 
۵٥۲ ۲۰ حقوق مدنية‎ 
= 
116 1۲0 11۸ 11۷ >۸۱ ۸۰ الخلافة‎ 
٦ خير الدين التوسى‎ 
اا‎ 
A٦ دارو ين‎ 
»۲١۹ ۰۱۹۰ ۱٦1۰ ۱0٩۹ ۹۵ الدكتاتورية‎ 
YEY cYPTV T۹ «TYA 


3 


۸٥ ۲١ ۲١ الدولة السلطانية‎ 
۱٥٩ دیفید هیلد‎ 
٠۹٤۱۹۰ الديقراطية الإجرائية‎ 
ت‎ 
۲۲۲ ۲۰۱ الذرائعية‎ 
ا‎ 
OA <0¥ <۹ الراديكالية‎ 
۸ راس الال‎ 
TEY SATO E ة—لe الأ‎ 
c1A° V۹ A < 11° < 10۹ 1 0 
1٦ 
۲۲۱٣ ۰۲۰۴ ٦٤ 0۹٩ 0۸ 0۷ 0۵ أبن رشد‎ 


۷۵ ٦٤ ٦۰ ۵٩ ›۵۸ رینأان‎ 


فی 
ساطع الحصري ٤٣‏ 
السلفية ۳۹ c۷۵ 1۸ 7۷ 11 10 › ٤١‏ ۷۷ 

۷۹ 
سیر امین ۱۳ء ۳۲ء ٤١ ٤۲‏ ۲۳۹ 
سوسیولوجیأ ۱۷ » ۵۱ › 0۸ ۸۷» ۱۸۲ › ۲۱۷ 
السمانتية ۲۳۳ 
سید قطب ۸۵»› ۲۰۸ 

E 

۷۳ »٥٤ ٥۳ › ٤٩ » ٤۸ شبلي شمیل‎ 
۲٦ الشرق أوسطية‎ 


فهرس عام 


٠١۲ »۲۸ الشوری‎ 
اض د‎ 
٦۳ صادق جلال العظم‎ 
۲۱٤ ١۷۲ ۰٤٦۰ ٤۱ ۲۰ صیرورة‎ 
ط-‎ 
۲۲۰ ۲۱٤ ۲۱۳ ۲۱۲ ء۷٦ طه حسین ۷۳ء‎ 
-ع-‎ 
۲٣٤ ۲٣٢ › ۲۳۲ ›۲۲۷ ۰۱۸۱ عادل ضاهر‎ 
٤١ عاصفة الصحراء ۱۲ء ۲۳ء‎ 
۲٣١ » ٤١ › ۳١ عالمانية‎ 
۸٥ ›۷۲ ٦٩۹ ۰۲۰ ›۱۳ العټأانیون‎ 
۱۸٤ › ٦۳ عز يز العظمة‎ 
۲١ ›۱۷ العصبية‎ 
›۲۷ ۲۵ ۰۲٤۰۲۰ ۰۱۹ ۰۱۸ ۱٥ العقلانية‎ 
Y7 cJAT cAO OY cf FA (FE 
٠١ علال الفاسي‎ 
«f FY c۳ «£ c۳۱ ›۲۸ ۲۷ العلمانية‎ 
cT <00 cA CEA cE cE cf cf 
VE YF YY ¥1 c¥* 314 CA < 
ITY cAI <° CAV AT <A <۹ 
CIA ANV VIF cI <0 0° 
cTIY cI cA <° NAO CAF 
(YY cYYY cYYY c14 TIT (E4 
YE TTA ITT cYFY TYA 1 


YE 
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فهرس عام 


علي عبد الرازق ۰۷۰ ۷۲› ۷۵ ۰۷۱ ۷۸» ۰۷۹ 
IY cA cA`‏ 
عمر فاخوري ۱۹۷ 
العولمة ۸٤ ›۲١‏ 
غ 
غاستون بوتول ۰۱۸۲ ۱۸۳ 
غروبناوم ٥۰‏ 
غوستاف لو بون ۸۳ 
وف 
فرح اة c1 <0۹ <OA «<07 <00 <o‏ 
V1 VF VI A E 1‏ 
فوکو پأما ۱۲› ۱٤۹ ۰۱٤۰‏ 


05 

٤١ القبلية‎ 

٤١ ۳٤١١۲ القروسطية‎ 

«EY cE <° ۲ › ۲۷ › £ › 1۸ › 1۷ قومية‎ 
cA <¥۹ <¥ <1۹ cA CEA cE cE 
cYYY <Y <1۹Y <10 <A <A 
YE «YA 

ك 

۸۳ ۰٤۹ › ٤۸ کروهر‎ 

کال أتاتورك ۲۲۹۰۸۰ 

کال عبد اللطیف ۲۲۷ 

الکواکی ۱۹ ۷۲ء ۲۱۲ 


83 


۸٥ › ٤٤ الكولونيالية ۲۳ء‎ 
۸٥ › ٤١ الكومبرأدورية‎ 

۸۸ ›»۸٤ › ٤٤ ۰ ۱٩ الكوننة‎ 
۲٠١۰ »۸۸ › ۳۳ ۰۱۲ الكينونة‎ 


ل 

لطفى السيد »٦٥‏ ۷۳ء ۷١‏ 

۴0 ۳٤ ۴۳ ۳۲ ۲۷ ۲۰ ›۱۲ الليبرالية‎ 
<10 Of <O\ CEA cE cE cE oY 
cAE «¥۹ <¥ VE VY 1۹ (1Y 7 
CIA’ 1° <00 NEY °F AY 
TA < 1A0 

م 

٦۰ »۵٩۹ › ۱۳ مارکس‎ 

۱۹ ۱6۹ >۸0 ۷۹ >٤۱ › ۳۲ مارکسيیة‎ 
YT «TYA <1۹ <۹۷ 

ماکس فیبر ٥۱‏ 

مالك بن نی ۲٠١‏ 

٤٥ المتروبول‎ 

۲۳١ المثالية‎ 

مجتع الامة ۱۷» ۷۹ ۲۱۷ 

الجتع المدني ۰۱۷ ۲۶ › ۲۷ ١1ء‏ ١۸ء ٠٤٤١‏ 

مجتع ا لمل ۱۷ ۳٤ء ۷١‏ 

مد أ رکون ۰۸۸ ٩۰‏ 

مد باقر الصدر ۰۹٦‏ ۰۱۰۲ ۱۱۷ ۰۱۱۸ ۱۲۰› 


YEA 


فهرس عام 


41 AYA AYY 1 AFF ۲ 
YA TTT TeV °° ۹A 

مد مخیت ۷۷» ۸۱» ۸۲ 

مد البوجنردي ٠٥١١‏ 

مد تقى الدين النبهأني ٠۷۷ ›٠٠٤‏ 

مد حسین طب اطبائی ۰۱۲۱ ۰۱۷٦۹‏ ۱۸۷ 
0<۴ 

مد حسین فضل الله ۰۱٤٩‏ ۱۷۰ ۱۷۱ ۰۱۸۱ 
4۷¥ 

۲۰٣ ۰۱٦۰ ۱۵۹ ۱۵۸ ۱۵۷ مد خاقی‎ 
TN eT TA c۷ 

مد عابد الجابري 0۷› ۰1۸ ۰٩٩‏ ۰۷۰ ۷۸» 
1۹A ۴‏ ۲1۹ 

مد عبده 00 0۷> 10> 77 › 7۷ء 7۸ ¥0› 
Y۰ cA <1‏ 

مد علي باشا ۱۲ ۵٩ » ٤۷‏ 1۲)۵۹ 

مد عمارة ۸۲» ۸۳ 

مد مهدي شعس الدین ۰۱٦٦۰۱٦۰‏ ۲۰۹ 

مرتضى الأنصاري ٠١١‏ 

٠٠١ ۹۸ ٩٤ الشروع الحضاري الإسلامي‎ 
1۹4 c10 MIE AIF NIY °۲ 
<40 AFE CITY ATA ATF 1° 


TTL oT ° 


مشروع النهضة ٤٦ء ١١١‏ 
المعارضة ۲۷ 
المعتزلة ۴۷ » ۳۹ 
ملكية ۲۰ › ۲۸» ۷۷ 
المودودي Y°A <A‏ 
میتافيزيقي (ماورائي) SAS ›۲٢‏ 
٤‏ 
ی 
جیب حداد of <o‏ 
النخب الحا کمة ٠١۹ ۱۰۷۰۱۰٦۱۰۱‏ 
النظام العالمي الجدید ۰۲۱ ۲۹» ٠١‏ 


النقابات ۲۰ 

هھ 
هنتنغتون ۱۳۹ 
هیغل ۰۵۱ ۲۱٤١‏ 

-9- 


۲۰۱ ء۱٦‎ › ۱۳ ونی ة‎ 
»۲۱١ ۲۰۷ ۰۱۹٩ ۱۹۰٩ ۰۱٦۱ › ٤۲ ألوضعية‎ 
1 4 


٠۷۷ ٠١١ ولاية الأمة‎ 
٦۲ ›٥۹ الوهابیون‎ 
ي‎ 


يوتو بيا ۱۱ 


ارف 


إأعداد : صهيب الشر يف 

الاستعارية ( الكولونيالية ) : استعال دولة حق السيادة على 
إقلم خارج حدود أراضيها » فيفقد بذلك كيانه الحاص وشخصيته 
الدولية ويتبع ذلك السيطرة على كافة شؤونه والحصول على كل المزايا 
الاقتصادية التي تطمع فيها الدولة المستعمرة بشكل مجحف لاإقلم 
الواقع تحت سيطرما . 

الاشتراكية : موعة متكاملة من المفهومات والمناهج والتنظيات 
والوسائل السياسية التي تشترك في رفض الجتمع الرأسمالي وتؤمن 
بالتقدم الحةي للحياة الاجتاعية وتؤكد إرادتأ الثورية من إقامة مجتټع 
أكثر كفاية وعدلاً عن طريق العمل الجاعي الواعي › بغية تحقيق 
المساواة الفعلية بين جيع الناس وبين جميع الأمم : 

وجيع المذاهب الاشتراكية على اختلاف أنواعها تشترك في الإيان 
في الحتية الاجتاعية » وتنظم قوى الإتتاج » وربط الوظائف 
الانتصادية بالدرلة والاعتقاة أن الببل هو الاساس اللرعي لكل 
تملك . `۰ 


0 تعاریف 


إبستهولوجيا : نظرية المعرفة العلمية وهو يدل على فلسفة العم 
أو التحليل الفلسفي له › وظهر هذا المصطلح في مطلع القرن الحالي . 
م اتسع مدلول المصطلح على يدي أنصار الوضعية الجديدة . 


الإثنوغرافي » الإثنولوجي : الإثنوغراني هو عل دراسة المظاهر 
المادية والثقافية لشعب من الشعوب أو مجتع من الجتټعات . في مختلف 
الأمكة والارمقة الى ترز اج جد الإسان للميطرة عل فة 
الم وعارة فال مرا هاف سيل فاد اا ال 
والضرورية والاجتاعية . 


الإنوغرافية : تعني البحوث الوضعية والتحليلية الى قام بها 
عاماء الإنتربولوجيا حول الشعوب والأقوام البدائية التي درسوها 
دراسة ميدانية . 

الأر ستقراطية : الطبقة الاجتاعية ذات المنزلة العالية والتي 
تعرف عادة بايا التي تضم أحسن العلائلات وتټيز بكوجا موضع 
اعتبار ا نجع » بسلوكها المهذب وسيادتا في المسائل الاجتاعية 
والسياسية » وتتكون من الأعيان الذين وصلوا إلى مرتبتهم ودورم 
في الجتيع عن طريق الوراثة » ثم استقرت هذه المراتب والأدوار فوق 
راتت وأدوا رالغات الاجاعة الأخرق.. 


ا ۱ 


الأسطورة والميثية : هى معلومات قصصية منظمة تدور حول 
العتقدات الميتافيزيقية › ا الكون » أو المئسسات الاجتاعية › 
أو تاريخ شعب من الشعوب . ووظيفة الأسطورة لأبناء انجټع هي 
تسجيل وعرض النظام الأخلاق الذي بواسطته يكن تنظم وتشريع 
المواقف والاحداث الاجتاعية . 

الأشعرية : نسبة إلى ابي الحسن الأشعري ( ۲٣۰‏ - ١۲٠ه‏ ) 
( ۹۳۸۷م ) مؤسس مذهب الأشاعرة ولد في البصرة > وتلقى 
مذهب المعتزلة » نم رجع وجاهر بخلافهم . عندما عكف على دراسة 
الحديث وَضح له مابين رأي المعتزلة وروح الإسلام من تناقض . 

صادف رأي الأشعري قبولاً عند الشافعية › فالتفت حوله بموعة 
من التلاميذ نبغ منها الباقلاني › والإسفراييني وال جويني والغزالي . 
لكن أصحاب المذهب الحنفى آثروا رأي الماتردي معاصر الأشعري 
واسهسك الحنابلة بأراء السلف . 


ومن أهم عوامل انتشار هذا المذهب › تاليف الإمام الغزالي . 
وانتهى الأمر إلى أن أأصبح هذا المذهب يلقن في مدارس أهل السنة . 


الأمبريقي ( المذهب التجريبي ) : المذهب الذي يقي المعرفة 


YoY‏ تعار یف 


على التجربة المباشرة والملاحظة التي يقوم على ماتدركه الحواس 
وحدها » وأن ¿ کل قول لا کن فحصه عن طريق الحواس لامعنی له . 
۴ ينكر هذا المذهب وجود حقائق عقلية سابقة على الخبرة 
الحسية وغير معتقدة عليها » فليس هناك سوى الجزيشات الحسية » 
فاللفظ الكلي جرد امم أطلقناه على مجوعة الجزيمات المتشابهة الى 
کون اوغا آي ù‏ لا وجود معان كلية مجردة مستقلة عن وجود 
الجزئيات التي تدركها الحواس » والمذهب ينكر وجود معرفة 
يقينيَة » غير مستسدة من البرة الحسية فهي احتاليسة يدرب 
متفاوتة 
الأنتلجينسيا : الففات المثقفة › وهم جماعة اجتاعية تشمل 
الذين يتهنون العمل الذهني . 
الأنتروبولوجيا ( الإناسة ) : هو اصطلاح شامل وواسع حيث 
إنه يشمل دراسة المواضيع الثالية : 
١‏ - التطور البيولوجي والحضاري للإنسان . 
AE NEE‏ 
المنادى الي تک علاقات الشعوب بعضها مع بعضها الأخر . 
وتقسم : أنتربولوجيا الطبيعية . 
الأنتربولوجيا الاجتاعية . 
الأنتربولوجيا الفلسفية . 


تعاريف 17 


الأنطولوجيا ( عام الوجود ) : دراسة طبيعة الأشياء وجوهرها 
وخواصها الأساسية وعلاقة بعضها ببعض وذلك بصفة عامة دون 
التعرض لتفاصيلها الخاصة . 


وتتضن الأنطولوجيا الشعبية فكرة الإنسان الشعي عن الارض 
والماء والكواكب والطقس ومقولات الزمن والمكان وماإلى ذلك . 

الأتوقراطية : حكومة يقوم على رأسها شخص واحد أو جماعة 
مغ أو حرب» لا تيد يدور او قانون» ويقال اتوفراطي ن 
بحكر حكاأ مطلقاً ويقرر وحدة السياسة التى تتبع دون أي مساهمة من 
الجاعة . 

وتختلف الأتوقراطية عن الديكتاتورية من حيث السلطة 
الطلقة » من أن الأولى قد تقوم على ولاء الرعية أوالخوف من 
العقاب » بيا يخضع المحكومون في النظام الدكتاتوري لسلطة 
الديكتاتورية بدافع الخوف وحده . 

إيديولوجيا : هي عل الأفكار أو العم الذي يدرس مدى 
صحة » أو خطاً الأفكار التى يحملها الناس » هذه الأفكار التي تبنى 
منها النظريات والفرضيات التى تتلاءم مع العمليات العقلية لأعضاء 
لجع وأصبح هذا الاصطلاح يعنى النظام الفكري والعاطفي الشامل 
الذي يعبر عن مواقف الأفراد حول العالم والجتع والإنسان . 


YO‏ تعار یف 


البحث الإجرائي : هو الذي يستعمل الطريقة العملية في 
دراسة نتائج القرارت التي تتخذها المؤسسات والمنظمات الاجتاعية على 
حلاف وا اا فا للاداري فهم المشاكل الإدارية 
والفنية التي تواجهه 


ف اام 1 بيه ة الوضوع الدروس > وبعض انصار البنيوية 
يرفعها إلى مستوى المذهب الفلسفي ويطرحونا نقيضأ لمنهجية 
الفلسفية التقليدية 

الببروقراطية : عبارة عن تنظم يقوم على السلطة 
وعلى تقسي العمل الإداري وظيفياً »> بين مستويات مختلفة وعلى 
الأرامر لري الي تصدر من رئاسات إلى مرؤوسين . 

ويعتبر التنظم البيروقراطي ترشيدا للعمل الإداري » وقد يدل 
الصطلح على الأداة الحكومية أو التنظي الحكومي »› ا قد يستخدم 
للتعبير عن سيطرة الموظفين دون مبالاة بصالح المجاهير ودون 
مسؤولية أمامهم 

التكنوقراطي : نظام سيا سي واأقتصادي يظهر بشكل سلطة 
يسيطر عليها أولئك الذين يتلكون الكفاءة التقنية . 


التكنيك : فن » مهارة » منظومة الأشياء التي صنعها الإنسان 


تعار یف 


( اللات » المعدات › الأجهزة ووسائل المواصلات وغيرها ) » التي 
بحتاج إليها في نشاطه . 


التنوير : تيار اجتاعي سياسي وفلسفي عبر عن أيدلوجية 
البرجوازية فى القرن الشامن عشر وذلك بالإقلاع عن النظام الملكي 
بغية الدخول فى الحداثة المبنية على الديقراطية والعدالة الاجتاعية 
ES‏ 

اشتهر من مفکري هذه الفترة روسو وفولتير وديدرو وقي E)‏ 
ليسنغ وشيلر وغوته . 

الثيوقراطية : الحكومة الدينية وهي النظام السياسي الذي 
يستند على التفويض الإلمهي الخارج عن إرادة البشر حيث يتولى 
الا رال الدين: 

ويرى أن السلطة الدنيوية يجب أن تتبع السلطة الروحية . 

الجبرية : الجبر هو نفي الفعل حقيقة عن العبد وإضافته إلى 
لال 

فالجبرية الحالصة هي التي لاتثبت للعبد فعلاً ولاقدرة على 
الف 

- ومؤسس الجبرية الجعد بن دره الذي قتله خالد بن عبد الله 


0٦‏ تعار یف 


القسري سنة ( ٠١١‏ ه ) وهو أول من ابتدع القول بخلق القرآن › 

وكان يقول لافعل ولاعمل لأحد غيرالله تعالى . 

ووصفه بأنه قادر» وموجد › وفاعل » وخالق > وڅځي › 
ومیت › لان هذه لوانت ختصهة به وحده . 

وإفا تنسب الأعال إلى الحلوقين عل لجاز ۴ يقال : زالت 
اللش» وذارت الرخى من ران تكرتا فاعلن ستطعن ا 

الحداثة : هي ظاهرة غربية القت من اورت يمع اللورة 
الملكي إلى الديقراطي الذي يقوم على سلطة الشعب والمجالس الممثلة 
للشعب » واعتاد الليبرالية نظاماً اقتصادياً والمساواة بين الجنسين على 
الصعيد الاجتةاعي وإلزامية التعلم للأطفال والانتقال من نموذج 
ماعات والطوائف الدينية المتحاربة إلى المواطن لاابن الطائفة أو 
الدين . وتذويب الطوائف والأديان في بوتقة مدنية عامانية واحدة 
لانمييز فيها على أساس عرق أو ديني أو علي وهذا تكون علاقة 
المواطن بالدولة لا بسلطة أخرى . 

أدت هذه الأفكار إلى تطور على الصعيد الصناعي 
والتكنولوجي في البلاد التي تبنتها . 


الذرائغية ( البرجاتية ) : المذهب القائل بأن الحقيقة هي في 
جلة التجربة الإنسانية › وأن المعرفة آلة أو وظيفة في خدمة مطالب 
الحياة . وأن صدق قضية ماهو في كوا مفيدة » وأن الفكر في 
طبيعته غائي » ويرى أنصار هذا المذهب أن الحق أمر نسي » يقاس 
إلى زمن معين > ومكان معين وفقأ للتقدم العلمي : 

الراديكالية ( الجذرية ) : مذهب الأحرار المتطرفين الذين 
يطالبون بالإصلاحات الجذرية › ولا يقبلون التدرج وذلك لتحسين 
الأحوال الاقتصادية والاجتاعية والسياسية لمجةع . 

وقشل الراديكالية أقص اليسار وتأتي الليبرالية في المقام الثاني › 
ويليها مذهب الحافظين الذي يعارض أي تغييرات جوهرية . 

الرأسمالية : نظام اقتصادي يقوم على الملكية الخاصة لموارد 
الو اى ك لارا وسال شاع ف رض 
والمشروعات الصناعية والتجارية » ويكون الإنتاج فيه لمصلحة هؤلاء 
الملاك الأفراد وتعتد الرأسمالية على الملكية الفردية وعلى السوق الحر 
وعلى الإنتاج من أجل الربح . 

وتجيز الدولة التي تتبع هذا النظام بقيامها بوظيفة الح بین 
مختلف الفئات وبالحافظة على النظام . 


YOA‏ تعار یف 


الاجتاعي أوغست كومت » ومن ثم الفيلسوف الإنكليزي جون 
ستيوارت مل ( ۸٤١‏ ) ويقصد بهذا المصطلح الحقيقة والمنهاج الذي 
بجحب أن يتبعه علم دراسة الجتع ليكون مطابقأ للعلوم الطبيعية من 
ناحية طرقه المنهجية » حقائقه النظامية المترابطة وتحرره من 
العواطف والنزاعات النفسية والأحكام القيية . 

سهانية ( عام معاني الكامات ) : دراسة معاني الكلام من الناحية 
الوصفية في لغة من اللغات في فترة من فترات استع اها في مكان محدود 
ويدرس من الناحية التطورية تغير معاني الكلام في لغة من اللغات 
من عصر إلى عصر من مراحل تأريجها . 


السهيوطيقا : المرموز إليه وهو ميدان ق المعرفة يدرس 
امشكلات العامة للإشارات والنظومات الإشارية . ول يبرزعاما 
ا ا الا اک تات حا ع ا 
رر ااا ع ا 

وهي ندرس أصناف الإشارات من زاوية الدور الذي تلعبه في 
Ee e r E‏ 
رسوم ) . ) 


الصّبرٍورة : جانب من تَغيْر الظواهر وتطورها الشاملين › يدل 
على ظهورها وتحوطما بعضها إلى الاخر . 


ارف 0۹ 


وتعي ان الظاهرة في طريقها إلى النشوء > و لکنها ل ت تتحققى 
قاماً بعد » فلم يكتټل وجودها مع أنه قد بدأ . وهي تدل على عملية 
تکون الجدید واغتناء مضمونه وتعقد بنيته . 


العقلانية : من اللاتينية ( ۸3)1٥‏ ) عقل › بصيرة »> وهو 
أسلوب في التفكير والتفلسف » يقوم على العقل » ويعني قدرة 
الإنسان في حياته اليومية ومارسته المعرفية › على الحا مة الواعية › 
بعيد قدر الإمكان عن تسلط المشاعر والعواطف »› وعلى وزن كافة 
الأ ارات ولال او خد الاج ارال ول الب ليل 
اال ۰ 

القروسطية : هي فترة انتشار الإقطاع في أوروبا من القرن 
٠ ) م٠١‎ - ١ (‏ ووافقه سيادة انجاه فكري ترتبط انجاهاته الرئيسية 
راد ع الا فد را واو :رات 
EEE EO‏ 


اف ا ا 
فبا الاعتراف بعصة النصوص اا الإيغال ٤‏ التجريد 
اليتافيز يقى واأزدراء الدراسة التجر يبية للطبيعة . 


القيادة الكاريزمية (الإلهام ) :غودج للقيادة يقوم غل 


TY‏ تعار یف 


ا لاض الطولة او ادما له لهاك غا دعل 
الوضع الرسمي سواء كان موروثاً أم مكتسباً . 

والقائد الكاريزمي أو الملهم » قد يكون في قة السلطة أو خارج 
نطاقها آي لايكون له وضع رسمي في أي تسلسل رئاسي ولكنه 
يحظی بقبول غامر لدى الماهير . 

الكينونة : الموضوع المشخص الذي ليس له وحدة ومأهية 
ماديتان أو الموجود المقرر بكامل حقيقته . 


اللاوعي : في مدرسة التحليل النضى هو العمليات النفسية الى 
تحدث دون شعور الفرد با أو الدوافع الغريزية الأولية المكبوتة لعدم 
ا ا ا چا ا ەی ر 
كالرغبات الجنسية والعدوانية والخبرات الانتقالية المؤلة ويكن عن 
طريق التحليل النفسى الكشف عن مكونات اللاشعور . 

اللوغوس من اليونانية ١080ا‏ : تعني نطق كلام » عقل وهو 
مفهوم وأسع الانتشار في الفلسفة اليوناينة والقروسطية يدل على 
O E‏ 


الليرالية : التحررية الاقتصادية تؤكد على الحرية الفردية 
قو اا ا یا اراد شون ور کی 


تعار یف ۳٣۱‏ 
يريدون » وفي ذلك الصالح الحاص الفردي بتحقيق الصالح العام » 
وف ات رتوم ادال ا اون ارت الد 

O‏ اقتصادي وسياسي واجتاعي ابتدعه ( کارل 
ماركس ) » يتلخص في أن الجةعات البشرية ستصبح حت في مستقبل 
قريب أو بعيد عات شيوعية » حيث تكون الثروات والمرافق 
ملكية مشاعة بين الججيع › فينال كل قية عمله كاملة وبجد فيها 
مأ يکفي لارضاء جميع حاجیاته . 

اا فاا ی ق 
وقد أطلق على هذا المذهب الاشتراكية العامية تمييزاً ها عن الاشتراكية 
اة | 

المتربول ( المدينة الأم ) : هي ليست بالضرورة العاصة › 
ولكنها العامة التجارية فهي اکر مدن الدولة جا ۽ ايا اهمها 
اوغا وات وال را 

وتكون هذه الضخامة على حساب المدن الأخرى › كا تتركز فيها 
القوى والمشاعر الوطنية › وتعد نسب الأسواق للسلع ا غير 
الاعتيادية . 

الجتهع المدني : كان يعني زمن اليونان المواطنين الذين ار 
علاقات استزلام بعائلات أو عشائر سياسية . أما في الفكر ار كى 
فا مجع المدني مفصول عن الدولة ومناقض هما في توجهاته السياسية . 


1۲ تعار يف 


س 


أما اليوم فيعنى جيع القوى الشعبية والبرجوازية التي لا تجد في الدولة 
الراشنة > الحربات ونح الطاقات الى تصبى الها ) 
بالقدر ية والعدلية » ويعتقد المعتزلة بأن الله تعالى قدي والقدم أخص 
وصف ذاته . ونقوا الصفات القدية أصلا فقالوا هو عالم بذاته » قادر 
بذاته »> حی بذاته لا بعلم وقدرة وحياة . 

واتفقوا على أن كلامه مُحْدَّث مخلوق في محل . 

واتفقوا على أن الإرادة والسمع والبصر ليست معاني قامة بذاما › 
وعلى نفي رؤية الله تعالى بالإبصار ق دار القرار ونفي التشبيه عنه 
في کل وجه . 

فا ا الد قار الق اة غا وها :ونا 
لا يفعل إلا الصلاح والخير . 

وأن المؤمن إذا خرج من الدنيا على طاعة وتوبة استحق الثواب 
والعوض . 

أسس هذه الفرقة واصل بن عطاء تاميذ الحسن البصري عام 
( ۸۰- ۱۳۱ھ ) . 


الميتافيريقا ( ماوراء الطبيعة ) : فرع من الفلسفة يمل عم 
الوجود > وعام أصل الكون وتكوينه › والعام الإهي . 


الميشولوجي : العا الإلهي › اللاهوت › وهو عل العقائد» 
يرتبها ويصوغها في قالب عامي لتكون مركباً كأ في ضوء العقل 
والوحي . 

ويبحث عن الوجود المطلق » وقد يكون مقدسأ ويستند إلى 
كامة الله الحفوظة في الكتب المقدسة » أو طبيعياً ويستند في إثبات 
وجود الله إلى النظام السائد في العام الطبيعي . 

نظام البطرك ( الأبوي ) : أحد أنواع السلوك الذي يتخذه 
رئيس نحو مرؤوسه با يشبه سلوك الأب نحو ولده » وتختلف أشكال 
هذا السلوك من تع إلى آخر طبقاً لاختلاف الثقافات وأنساق القرابة 
السائدة » ويقترن هذا النوع من الرعاية بالنواحي السياسية 
والفكرية والدينية . 

الوثنية : هوالاسم الذي يطلقه المسيحيون والمسامون على 
المشركين والذين يعبدون الأوثان » ۴ يدل الاصطلاح على وضع 
الفرد بين الذين م تصلهم بعد الدعاية الدينية الصادرة عن 
الاهلة بالمؤمنين في الحضر . 


٤‏ تعاریف 


مصادر ومراجح التعاريف 


الل الكل اران ءار رة 

ا ا 

معجم عا الاجتاع ولك ال :دار الطلهة. 

الموسوعة الاقتصادية › تعريب عادل عبد المهدي » حسن الهموندي › 
ابن خلدون . 

معجم مصطلحات العلوم الاجتاعية › مكتبة لبنان . 
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